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Lời Ta 

Bắt đầu từ hôm nay chúng tôi sẽ giảng giải bài Pháp 
Đầu Tiên của Đức Thế Tôn, đó là kinh Dhamma 
Cakkappavattana, hay Kinh Chuyển Pháp Luân. 

Là bài Pháp Đầu Tiên do Đức Thế Tôn thuyết, Kinh 
Chuyển Pháp Luân được xem là cô xưa nhất và dễ hiểu nhất 
trong số những Lời Dạy của Đức Phật. Hiếm người nào, 
trong số những người tại gia cư sĩ của xứ sở Phật Giáo 
Myanmar (Miến Điện) này, không từng nghe về bài kinh 
Chuyển Pháp Luân. Có rất nhiều người còn nhớ nằm lòng 
bài Kinh này. Hầu như ở khắp mọi nơi, từ thành thị đến thôn 
quê, người ta lập thành những nhóm Phật tử dưới danh nghĩa 
“Hội Tụng Đọc Kinh Chuyển Pháp Luân”, để chuyên trì 
tụng và lăng nghe bài Kinh ấy. Nói chung, những người theo 
Phật Giáo rất xem trọng bài kinh này vì nó là Giáo Pháp Đầu 
Tiên của Đức Thế Tôn vậy. 

Hiện nay có rất nhiều Nissaya hay các hình thức dịch, 
giảng giải, và giải thích khác nhau về Kinh Điển Pã|i ở Miễn 
Điện. Nhưng chắc chắn là không có bắt kỳ tác phẩm nào chỉ 
rõ những phương pháp thực hành cụ thể từ Kinh Điền và làm 
thế nào để những người hành thiền nhiệt tâm và chân thành 
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mong muốn chứng đắc Đạo Quả có thể ứng dụng được 
những phương pháp ấy. 

Kinh này đã được chúng tôi giảng giải chỉ tiết trong 
nhiều dịp, nhắn mạnh đến sự áp dụng thực tiễn của nó vào 
thiền học. Chúng tôi đã chính thức khai mạc Trung Tâm 
Thiền Yangon này bằng một bài thuyết trình về Kinh Chuyển 
Pháp Luân và cũng ở nơi đây chúng tôi đã thuyết giảng bài 
Kinh này nhiều lần. Ở các nơi khác cũng vậy, bất cứ khi nào 
có một Trung Tâm Thiền mới mở, chúng tôi luôn luôn dùng 
bài kinh này như một bài giảng khai mạc. 

Kinh Điền của Đạo Phật có ba phần chính gọi là Tam 
Tạng hay Tï Piaka trong Päli: 1. Tạng Kinh (9a Pij@ka); 2. 
Tạng Luật (Vaya P/@@j; (3) Tạng Diệu Pháp (Abhiihamma 
Piaka). Kinh Chuyển Pháp Luân được gồm trong Tạng Kinh 
mà Tạng này lại được tạo thành từ năm Nikãya (thường dịch 
là “Bộ”), đó là, Trường Bộ (ga NM#@w), Trung Bộ (Mjhina 
Max»), Tương Ưng Bộ (%mxuaNãg); Tăng Chì Bộ (Angufara 
Man) và Tiểu Bộ (Khudkkla Nam). 

Tương Ưng Bộ được chia làm năm phẩm (vagga): (a) 
Sqgäfhavagea (Phẩm Có Kệ) (b) Nidãnaagga (Phẩm Nhân Duyên) (C) 
Khandhwvagea (Phẩm Uầẩn) (d) %dlãywanavagea (Phẩm Sáu Xứ) (©) 
Mahawagga (Đại Phẩm). Mahãwagea (Đại Phẩm) lại được chia 
thành mười hai tiêu phẩm như ẢMageaswrfa (Tương Ưng Đạo), 
Boihangavunyua (Tương Ưng Giác Chỉ), %1ipafhiãnaswnyufta (Tương 
Ưng Niệm Xứ) V.V..., tương ưng cuỗi cùng trong đó là Tương 
Ưng Sự Thật (Søccäsamyufra). 
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Kinh Chuyên Pháp Luân xuất hiện như bài pháp đầu 
tiên trong phẩm thứ hai của tiểu phẩm Tương Ưng Sự Thật 
và nó đã được trùng tuyên chính xác như vậy trong nghi thức 
của Đại Hội (Kết Tập Kinh Điền) Lần Thứ Sáu. Trong lần 
biên tập Tam Tạng của Đại Hội Kết Tập Lần Thứ Sáu này, 
nó đã được ghi chép trên các trang 388-371 trong quyền ba 
của Tương Ưng Bộ (%ømwa Pi#a) Trong đó phần giới thiệu 
bài Kinh: “#Zwnmesuwem, chạm samayam...Như vầy tôi nghe: một 
thời...” do ngài Anandã xướng lên khi được Tôn-giả Ca- 
Diếp (Mahalasam¿) vân tại Đại Hội Kết Tập tô chức chỉ hơn ba 
tháng sau sự diệt độ của Đức Thế Tôn. 

Tôn-giả Ca-diếp đã hỏi Tôn-giả Änandã: “Này Hiền- 
giả AÄnandä, Kinh Chuyên Pháp Luân này được thuyết ở 
đâu? Do ai thuyết, vì lợi ích của ai và được thuyết như thế 
nào? Tôn-giả Anandä trả lời, “Bạch Ngài đại Trưởng-lão Ca- 
diếp. Tôi được nghe như vầy. Một thời Đức Thế Tôn đang 
trú tại nơi Vãng Lai của các Bậc Thánh, Vườn Isipatana, (nơi 
đây chư Phật Độc Giác và chư Phật Chánh Đăng Giác 
thường hạ xuống từ trên hư không), Vườn Bảo Tôn Nai (Lộc 
Giả Uyên), trong thị tứ Benares. Lúc ấy, Đức Thế Tôn gọi 
nhóm năm vị Tỳ kheo và nói: “Nay các T} kheo, có hai cực 
đoan mà người đã lìa xa đời sống thể tục, sống đời xuất gia 


, 


không nên hành theo. ` 


Œ §# 
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NGÀY THUYÉT KINH 


Phần giới thiệu này thiếu mắt ngày thuyết kinh xác 
định. Trong các bài Kinh khác, ngày (thuyết) chỉ được đề 
cập đơn giản như “Một Lần Nọ” hay “Một Thời” mà thôi. 
Một dữ liệu chính xác theo thứ tự thời gian như năm, tháng, 
và ngày mà mỗi bài Kinh được thuyết chắc chắn sẽ rất hữu 
ích. Nhưng những chỉ tiết theo thứ tự thời gian xem ra sẽ là 
một sự phiền toái cho việc ghi nhớ và tụng đọc Kinh Điền. 
Vì vậy đặt một ngày chính xác cho mỗi bài Kinh không phải 
là dễ. 

Tuy nhiên, chúng ta vẫn có thê tính toán được ngày 
thuyết chính xác bài Kinh Chuyên Pháp Luân này bởi vì nó 
là bài Pháp Đầu Tiên của Đức Thế Tôn và cũng bởi vì việc 
tham khảo có thê được thực hiện trên những chứng cứ nội tại 
do các bài Kinh khác và Tạng Luật (Vmaya P/aka) cung 
cấp. ..Đức Phật đạt đến sự giác ngộ tối thượng vào đêm Răằm 
tháng Tư. Kế tiếp Ngài giảng Kinh Chuyên Pháp Luân này 
vào chiều tối ngày Rằm tháng Sáu sau đó. Đức Phật nhập 
Niết-Bàn tính đến nay là 2555 năm. Cộng với 45 năm hoằng 
pháp trước khi Niết Bàn, tông cộng sẽ là 2600 năm. Như vậy 
chính vào Canh Đầu của đêm Rằm tháng Sáu, 2600 năm 
trước bài Pháp Đầu Tiên này đã được Đức Thế Tôn thuyết 
(phần này người dịch đã sửa lại theo lịch của VN). 

Vườn nai, nơi các con nai được người ta cho một nơi 
ân náu, trước đây chắc hăn phải là một khu rừng với những 
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chú nai lang thang đây đó một cách vô hại. Tuy nhiên, hiện 
nay vùng này đã cạn hết những cây rừng và trở thành một 
nơi khoáng đãng với những thửa đất canh tác chung quanh 
nơi cư trú của con người. Thuở xưa, chư Phật Độc Giác trên 
Núi Gandhamaädana thường du hành qua hư không bằng 
năng lực thần thông và đáp xuống vùng đất biệt lập này. Chư 
Phật Chánh Đắng Giác xưa kia cũng vậy, bay đến đây bằng 
năng lực thần thông và hạ xuống tại địa điểm này đề thuyết 
giảng bài Pháp Đầu Tiên (Kinh Chuyến Pháp Luân). Chính vì thế 
mà nơi đây có tên là nơi ân dật hay nơi Lai Vãng của các bậc 
Thánh (HT Minh Châu dịch là nơi Chu Tiên Đoạ Xứ). 

Phần giới thiệu của bài kinh còn nói rằng Đức Thế 
Tôn đã thuyết bài Pháp Đầu Tiên này cho nhóm năm vị Tỳ- 
kheo khi ngài đang trú tại vườn Bảo Tôn Nai trong thị tứ của 
Benares. Đó là tất cả những thông tin mà chúng ta có thê có 
được từ lời giới thiệu được xem là nghèo nàn và không đầy 
đủ. Phần giới thiệu này tất nhiên cần phải soạn thảo tỉ mỉ hơn 
nữa, vì thế chúng tôi dự định cung cấp một ít thông tin bằng 
cách rút tỉa những tài liệu từ một số bài kinh khác. 


BA LOẠI GIỚI THIỆU 
Sự giới thiệu cho một bài kinh thường được giải thích 


là vì lợi ích của aI hay vì lợi ích gì Đức Phật dạy bài kinh 
này. Có ba loại giới thiệu 
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1. Cách giới thiệu đưa ra câu chuyện bối cảnh ở quá 
khứ xa xăm. Cách này cung cấp một sự giải thích 
về đức Bồ Tát, vị Phật tương lai, đã hoàn thành 
các ba-la-mật đòi hỏi phải có của một vị phát 
nguyện thành Phật, bắt đầu từ thời điểm được Đức 
Phật Nhiên Đăng (Dizzz#) thọ ký cho đến lúc 
ngài tái sanh làm thiên tử Setaketu, vua của các vị 
chư thiên trên cõi trời Đâu-Suất (7#) như thế 
nào. Ở đây chúng ta không cần và cũng không có 
thời gian để đề cập nhiều về câu chuyên bối cảnh 
ở quá khứ xa xăm này. 

2.. Cách giới thiệu đề cập đến câu chuyện bối cảnh ở 
giai đoạn trung gian. Cách này chủ yếu đề cập đến 
việc giải thích những gì đã xảy ra từ khi đức Bồ 
Tát tái sanh trên cung Trời Đâu-Suất đến khi 
chứng đắc Toàn Giác trên Bồ Đoàn Trí Tuệ. 
Chúng tôi sẽ chú ý đến cách giới thiệu này ở một 
mức độ đáng kể nào đó. 

3. Cách giới thiệu nói về quá khứ gần nhất, ngay 
trước khi dạy bài Kinh Chuyển Pháp Luân này. 
Đây là những gì chúng ta biết được từ lời tuyên 
bố “Tôi nghe như vầy. Một thời Đức Thế 
Tôn... ” đã dẫn ở trên. 


Bây giờ chúng tôi sẽ đề cập đến những tài liệu có liên 
quan rút ra từ loại giới thiệu thứ hai. Những dữ liệu của 
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chúng tôi được rút ra từ Kinh Sukhumala của Tika nipãta, 
Tăng Chi Bộ Kinh; Kinh Thánh Cầu (Arbapariyesma Sa) và 
Đại Kinh Saccaka (Mahasaccaäka Sa), của Milaqpzmása, Kinh 
Bodhuahunaa và Kinh Smngarwa của Majhinapamasz, Kinh 
Pabbaja, Kinh Padhãna của Suwanjpza và nhiều bài Kinh khác. 


ĐỨC BÒ TÁT VÀ NHỮNG LẠC THÚ TRẤN GIAN 


Sau khi đức Bồ-tát mạng chung từ Cung Trời Đâu 
Suất, ngài nhập vào lòng bà Ma-gia (1⁄4hãmäyä Dœj, Chánh 
Cung Hoàng Hậu của Vua Tịnh Phạn (S4iodkma) xứ Ca-tỳ- 
la-vệ (Kapiwamlu). Bồ-tát sanh hôm thứ Sáu ngày Răm tháng 
Tư, trong khu rừng cây Sa-la khả ái gọi là Vườn Lâm-tỳ-m1 
(Lưmbii) và được đặt tên là Šĩ-đạt-đa (Sukjhamma). Năm mười sáu 
tuổi, ngài kết hôn với công chúa Da-du-đà-la (zodgya Day, 
con gái của %⁄abudkha, Vua xứ Devadaha. Sau đó, vây quanh 
bởi bốn mươi ngàn thị nữ, ngài sống trong sự sa hoa tráng lệ, 
hưởng thụ những lạc thú của bậc đề vương. 

Trong khi đang mê đắm dục lạc giữa những sa hoa và 
tráng lệ như vậy, thì một ngày kia ngài cùng với đoàn tuỳ 
tùng có địp đi ra ngoài hoàng cung đến vườn thượng uyên để 
dự một bữa yến tiệc và lễ hội. Trên đường đi, cảnh người già 
yếu, hom hem đã khiến cho tâm ngài chắn động và ngài vội 
vàng lui gót trở lại hoàng cung. Lần thứ hai, khi ngài có địp 
đi ra ngoài, ngài đã thấy một người bệnh và cũng quay trở lại 
trong tâm trạng hoang mang cực độ. Khi đi dạo lần thứ ba, 
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ngài thực sự bối rối khi thấy một người chết và cũng vội 
vàng lui gót. Những hoang mang và bối rối tác động trên 
Đức Bồ-tát này đã được mô tả trong Kinh Thánh Cầu 
(Anyapanyewma Sa) 


PHI THÁNH CÂU 


Đức Bồ-tát suy xét như vầy: “Trong khi tự mình bị 
già lại đi tìm cầu, mong mỏi cái bị già là điều không thích 
hợp. Và cái gì phải chịu già? vợ và con; đây tớ nam, đây tớ 
nữ; đê và cừu; gà và heo; voi, bò, ngựa đực, ngựa cái; vàng 
và bạc, tất cả những dục trần và xa hoa, hữu tình và vô tình 
đêu phải chịu già. Trong khi tự mình phải bị già, lại mong 
mỏi những đối tượng của dục lạc này, để bị bao vây và nhận 
chìm trong đó thì thật là không thích họp. ” 

“Tương tự, thật là một điều không thích hợp, trong 
khi tự mình phải chịu bệnh và chết, lại đi tìm câu, IHONG Hỏi 
những dục trần vốn phải chịu bệnh và chết nhự vậy. Chạy 
theo những cái phải chịu già, bệnh và chết (những cái không 
thích hợp) tạo thành Phi Thánh Cầu (Anarbdparievama).” 


THÁNHCÂU 
“Do tự mình phải bị già, bệnh và chết, đi tìm cái 


không phải bị già, bệnh và chết tạo thành Thánh Cầu 
(Arhapariyeswima).`” 
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Chính Đức Bồ-tát mới đầu cũng bị kéo vào những Phi 
Thánh Cầu đã được mô tả trong Kinh như sau: 

“Này các T)-kheo, trước khi Ta chưa giác ngộ, khi Ta 
chỉ là một vị Bô-tát, tự mình bị sanh Ta tìm cầu cải cũng 
phải bị sanh; tự mình bị già Ta tìm cầu cái cũng phải bị 
giả. ” 

Đây là một sự lên án hay chỉ trích cuộc sống hưởng 
dục mà ngài đã sống với Da-du-đà-la giữa cái xã hội phóng 
đãng của những nàng cung nữ. Rồi, sau khi đã nhận ra sự 
nguy hại của lối sống ấy, ngài quyết định đi tìm sự An Ôn 
của Niết-Bàn thoát khỏi sanh, già, bệnh, và chết. Ngài nói, 
“Sau khi đã nhận ra sự nguy hại của tự mình bị sanh, già, sự 
tình này khởi lên nơi ta: thật sẽ là điều thích hợp nếu như Ta 
đi tìm sự An Ôn tối thượng, vô song của Niễ-Bàn, thoát khỏi 
sanh, và già. ” 

Như vậy, sự tầm cầu An Ôn của Niết-Bàn, thoát khỏi 
già và chết đã khởi lên nơi Đức Bồ-tát. Đó là một mục tiêu 
rất đáng tán dương và chúng ta sẽ xem xét thêm về vấn đề 
này đề thấy rõ tại sao nó lại đáng được tán dương như vậy. 

Giả sử có một người đã già yếu, hom hem. Liệu có 
khôn ngoan cho người ấy đề tìm bạn (đời) với một người đàn 
ông hay đàn bà khác cũng già và yếu giống như người ấy; 
hay với một người dù chưa già nhưng không bao lâu nữa 
chắc chắn sẽ già hay không? Không, điều đó hoàn toàn 
không sáng suốt. 
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Lại nữa, đối với một người sức khoẻ đang suy yếu và 
đau khổ, nếu người này kết bạn với một người khác cũng 
đang ốm yếu và khổ sở vì một căn bệnh đau đớn nào đó thì 
sẽ là điều hoàn toàn không hợp lý. Cho dù kết bạn với một 
người mà hiện tại sức khoẻ còn đang tốt, nhưng chăng bao 
lâu sẽ bị bệnh, thì đó cũng chăng phải là thái độ khôn ngoan. 
Thậm chí có những người đang hy vọng được hưởng một 
cuộc sông hôn nhân ồn định với nhau. Nhưng bắt hạnh thay, 
một trong hai người trở thành phế nhân năm liệt giường liệt 
chiếu, điều này vô tình đã áp đặt trên người kia cái bổn phận 
nặng nề là phải chăm sóc cho người bạn đời bệnh hoạn. Hy 
vọng về một cuộc sống hôn nhân hạnh phúc cũng có thể vội 
qua đi khi người vợ hay chồng tử biệt để lại biết bao sầu khổ 
và khóc than cho kẻ goá bụa còn lại. Cuối cùng, dù không 
đối điện với những trường hợp trên, cả hai rồi cũng sẽ phải 
đương đầu với nỗi khốn khổ của già, bệnh và chết. 

Như vậy, theo đuôi những dục lạc phải chịu già, bệnh, 
và chết là điều vô cùng không khôn ngoan. Sự tìm cầu cao 
quý nhất là đi tìm những gì không phải bị già, bệnh, và chết. 
Ở đây, tại Thiền Viện (Mahas]) này, tôi thật sự hài lòng khi 
thấy rằng quý sư cũng như quý vị cư sĩ, đều tham dự trong 
sự tìm cầu cao quý nhất, đó là tìm cầu cái không già, không 
bệnh và không chết. 
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SỰ TỪ BỎ CỦA ĐÚC BÒ TÁT 


Trong lần dạo chơi thứ tư đến vườn thượng uyên, đức 
Bồ-tát đã gặp một vị tu sĩ. Từ vị tu sĩ này ngài biết rằng ông 
đã xa lìa cuộc sống trần tục và đang theo đuôi những sự tầm 
cầu xứng đáng, đức Bỏ-tát ngay lúc đó khởi lên ước muốn từ 
bỏ thế gian, trở thành một vị sa-môn và đi tìm những gì 
không phải chịu già, bệnh, và chết. Khi đã đạt được những øì 
mình hoài bảo, ý định của ngài là sẽ truyền trao kiến thức ấy 
cho thế gian để những người khác cũng sẽ biết cách thoát 
khỏi cái khổ của bị già, bệnh và chết. Quả thực là một ý nghĩ 
cao quý, một ý định thánh thiện! 

Cũng trong ngày ấy và trong khoảng giờ ấy, Công 
Chúa Da-du-đả-la đã hạ sanh một hoàng nam. Khi nghe 
được tin này, Đức Bồ-tát lắm bẩm than phiên, “Một chướng 
ngại (Rah„") đã sanh, một sự ràng buộc đã sanh.” Nghe được 
lời bình phẩm của Đức Bồ-tát, Vua Tịnh Phạn đã khiến cho 
đặt tên đứa cháu nội mới sanh của mình là Hoàng Tử Rahulã 
(Hoàng Tử Chướng Ngại), với hy vọng rằng đứa bé thực sự sẽ 
chứng tỏ là một sự ràng buộc đối với Đức Bồ-tát và trở thành 
một chướng ngại cho dự định xuất gia của ngài. 

Nhưng Đức Bồ-tát đã chán ngán những lạc thú trần 
gian. Đêm đó ngài thản nhiên, không bị tác động bởi những 
trò vui do các vũ công trong hoàng cung đem đến và chìm 
vào một giấc ngủ sớm. Đám nhạc công chán nản cũng buông 
nhạc cụ xuống và nằm ngủ ngay tại đó. Cảnh tượng những 
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vũ nữ nằm ngủ nghiêng ngủ ngả mà ngài bắt gặp khi thức 
giác lúc nửa đêm đã khiến cho ngài ghê tởm và nó biến cho 
cung điện nguy nga tráng lệ của ngài nhìn chăng khác gì một 
bãi tha ma với đầy những xác chết. 

Vì thế vào lúc nửa đêm Đức Bồ-tát đã lìa bỏ Hoàng 
Cung (nguyêntác: một cuộc Hồi Hhưi Vĩ Đại), cỡi trên lưng ngựa Kiền 
Trắc (Kandheka) cùng với Xa-nặc (Chamna), người tuỳ tùng thân 
tín của ngài. Đến dòng sông A-nô-ma (4zøm2), Đức Bồ-tát cắt 
đứt mái tóc và râu của mình khi đang đứng trên bờ cát. Sau 
đó ngài vứt bỏ hoàng phục và mặc vào tắm y vàng do Phạm 
Thiên Ghøra dầng và trở thành một vị sa-môn. Lúc Ấy, Đức 
Bồ-tát chỉ mới hai mươi chín tuổi, độ tuôi thuận lợi nhất cho 
sự theo đuổi các dục lạc. Việc ngài từ bỏ tất cả với thái độ 
dửng dưng, không màng đến vẻ phù hoa và tráng lệ của 
vương quyên và sự chăm sóc, uỷ lạo của Công Chúa Da-du- 
đà-la cũng như đoàn tuỳ tùng ở một độ tuổi thuận lợi nhất 
trong khi còn sung mãn với tuổi trẻ như vậy thực sự đã gây 
ra biết bao kinh hoàng. 


TÌM ĐỀN ĐẠO SĨ ÄLÃRA 


Lúc đó Đức Bồ-tát vẫn chưa có một sự hiểu biết thực 
tiễn về đời sống phạm hạnh. Vì thế ngài đã tìm đến vị đạo sĩ 
nổi tiếng thời bấy giờ, đó là Älãra, người được xem như 
không phải phàm nhân. Trong tám tầng thiền hiệp thế, Ãlãra 
đã tự thân tinh thông hết bảy tầng, tức là đến Vô Sở Hữu Xứ 
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Thiền (/4cmmawma.Jhãna) và đang truyền dạy kiến thức ấy 
cho những môn đồ của mình. 

Trước khi có sự xuất hiện của Đức Phật, những vị đạo 
sư thành tựu các thiền chứng như vậy được xem như những 
vị thiền sư rất đáng tin cậy trong việc đưa ra những hướng 
dẫn thực tiễn về phương pháp chứng thiền. Älãra thời ấy nỗi 
tiếng như một vị Phật. Văn học Thượng Toạ Bộ (7hezwaäj) 
không nói gì về vị này, nhưng trong Lalitavistra!, một tác 
phẩm ghi chép tiêu sử Đức Phật của Phật Giáo Bắc Truyền, 
có ghi lại rằng vị đạo sư này sống ở xứ VesälT, và rằng ông 
có ba trăm người đệ tử học pháp với ông. 


THỌ TRÌ PHÁP CỦA THÁNH GIÁ ÄLÄRA 


Đức Bồ-tát thọ trì những hướng dẫn từ Thánh Giả 
Älãra như thế nào đã được mô tả trong Kinh như vây: Sau 
khi xuất gia trở thành một sa-môn theo đuôi cái thánh thiện, 
tìm cầu sự An Ôn tối thượng, vô song của Niết-Bàn, Ta đi 
đến chỗ Älãra Kã|ãma và thưa với ông như vầy: “Hiển giả 
Kalãma, tôi muốn sống đời phạm hạnh dưới pháp và luật 
của ngài. ” Khi ta thưa với ông như vậy Alãra đã trả lời: 
“Hãy đến, này Hiển giả Gotama, và sống trong Giáo Pháp 
này. Bản chất của pháp (dhamma) này là vậy, chỉ trong một 


! Lalitavistra hay Lalitavistara (Phổ Diệu Kinh, Thần Thông Du Hý Kinh): 
Kinh trình bày chi tiết cuộc đời của Đức Phật. 
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thời gian ngắn, người trí có thể tự mình chứng ngộ và an trú, 
có đây đủ những gì Đạo Sư của người ấy đã tự mình chứng 
ngộ. ” Sau những lời khích lệ này, Älãra đã cho đức Bồ-tát 
những hướng dẫn về pháp. 


CAMĐOANMỘTLÀNNỮA 


Lời tuyên bố của Älãra khăng định rằng pháp của 
ông, nếu thực hành như đã được chỉ dạy, chẳng bao lâu 
người ta sẽ có thể tự mình chứng ngộ như thầy của mình có 
vẻ rất đoan chắc và thôi thúc niềm tin. Một giáo pháp thực 
dụng chỉ đáng tin cậy và có sức thuyết phục khi người ta có 
thê tự mình chứng ngộ nó trong một thời gian ngắn. Và sự 
chứng ngộ càng xảy ra sớm, giáo pháp ấy sẽ càng được cô 
vũ nhiều hơn. Đức Bồ-tát cảm thấy thoả mãn với những lời 
của Alãra và ý nghĩ này khởi lên trong tâm ngài: 

“Không phải chỉ bằng lòng tin mà Älãra loan báo 
rằng ông đã học được pháp này. Chắc chắn Älãra đã tự 
mình chứng ngộ pháp; chắc chắn ông đã biết và hiểu pháp. ” 

Điều đó là sự thực. Älãra không hè trích dẫn bất kỳ 
kinh điển nào như căn cứ (cho lời nói của ông). Ông không 
nói rằng ông đã nghe được điều đó từ người khác. Ông tuyên 
bố rõ là ông đã tự mình chứng ngộ những gì mà tự thân ông 
biết. Một vị thiền sư phải đám tuyên bồ sự tin chắc của mình 
một cách can đảm giống như ông vậy. Không tự thân thực 
hành pháp, không tự thân kinh nghiệm và chứng ngộ pháp 
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theo cách riêng của mình, mà chỉ học từ những cuốn sách nói 
về phương pháp hành thiền, rồi tuyên bố là thiền sư, hay 
thuyết giảng và viết sách về thiền là điều phi lý nhất và 
không hợp lẽ nhất. Việc làm đó cũng giống như một người 
thầy thuốc kê đơn thuốc cho bệnh nhân mà chưa hè trắc 
nghiệm lâm sàng và tự mình thử, và chắc hắn ông cũng 
chăng dám thử trên bản thân mình. Những bài thuyết giáo 
hay những cuốn sách như vậy chắc chăn không đáng tin cậy 
và truyền được cảm hứng. 

Tuy nhiên Aläara đã can đảm dạy những gì ông tự 
mình chứng ngộ. Đức Bồ-tát hoàn toàn bị ấn tượng bởi lời 
tuyên bố của ông. Và ý nghĩ này khởi lên nơi ngài: “Không 
chỉ Alãra có đức tin, Ta cũng có đức tin; không chỉ Alãra có 
tỉnh tấn, niệm, định và tuệ, Ta cũng có tỉnh tấn, niêm, định 
và fuệ.” Rồi ngài nỗ lực để chứng ngộ pháp đó, pháp mà 
Älãra tuyên bó đã tự mình biết, và chứng ngộ. Và, trong thời 
gian không bao lâu ngài đã học được pháp dẫn đến thiền 
chứng vô sở hữu xứ. 

Rồi ngài đi đến chỗ Älãra ở và hỏi xem vô sở hữu xứ 
thiền mà ông tuyên bố đã tự mình chứng ngộ và an trú, có 
giống giai đoạn hiện nay ngài đạt đến hay không. Älãra trả 
lời, “Cho đến mức độ như vậy là pháp này dân đến, về pháp 
ta tuyên bố đã tự mình chứng ngộ và an trú, cũng giống như 
giai đoạn hiện nay hiển giả ŒGotama đã đạt đến vậy. ” Rồi 
ông nói lên lời tán dương này: “Hiền giả Gotama thật là một 
người vô cùng xuất sắc. Vô sở hữu xứ thiên không phải dễ 
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đạt đến. Vậy mà Hiển giả Gotama đã nhanh chóng chứng 
ngộ nó. Điễu đó quả thực là kỳ diệu. Thật là may mắn cho 
chúng tôi, chúng tôi đã thắp sáng được một đồng phạm hạnh 
xuất sắc như Tôn giả. Tôi chứng ngộ pháp như thể nào, Hiển 
giả cũng chứng ngộ pháp như thể ấy. Hiển giả học được 
pháp ngang mức nào, tôi cũng học được pháp ngang mức ấy 
nhự Hiển giả. Hiển giả Gotama đã ngang hàng với tôi về 
pháp. Ở đây, chúng tôi có một hội chúng lớn. Hãy đến, này 
Hiên giả, chúng ta sẽ cùng nhau hướng dân hội chúng đệ tử 
này. ” 

Như vậy Älãra, người thầy, đã đặt Đức Bỏ-tát, là học 
trò của ông, lên ngang hàng với ông và tôn vinh Đức Bồ-tát 
bằng cách giao phó cho ngài công việc hướng dẫn một trăm 
năm mươi người đệ tử, phân nửa số học trò dưới sự dạy dỗ 
của ông. 

Tuy nhiên, Đức Bồ-tát ở lại thiền viện ấy chỉ trong 
một thời gian ngắn. Trong khi ở lại đó, ý nghĩ này đã đến với 
ngài. “Pháp này không dân đến sự nhàm chán, ly tham và 
diệt dục, không đưa đến sự an tịnh cho thắng trí và giác ngộ 
viên mãn, cũng không đưa đến Niết-Bàn, đoạn tận khổ đau, 
mà chỉ đưa đến chứng đắc vô sở hữu xứ. Một khi đã sanh lên 
(cõi vô sở hữu xứ) đó, thọ mạng dài đến sáu mươi ngàn kiếp 
và sau khi chết ở đó, người ta sẽ tái sanh trong các cối sống 
theo nghiệp và trải qua những khô đau trở lại. Đó không 
phải là pháp bắt tử ta đang mong mỏi. ” Như vậy, do không 
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quan tâm tới pháp hành chỉ dẫn đên Vô Sở Hữu Xứ Thiên, 
ngài đã từ bỏ nó và rời khỏi thiên viện của Alãra. 


ĐI ĐÉN THÁNH GIÁ UDAKA 


Sau khi rời nơi đó, đức Bô-tát tự hành một mình trong 
một thời gian, theo đuổi con đường An Tịnh tối thượng để 
đạt đến trạng thái Bất Tử của Niết-Bàn. Lúc đó danh tiếng 
của Udaka Ramapuffa (con trai của Rama, đệ tử của thánh giả 
Rãma) thấu đến tai ngài. Đức Bồ-tát liền đi đến chỗ Udaka và 
xin được sống đời phạm hạnh dưới pháp và luật của thánh 
giả Rãma. Những kinh nghiệm của ngài dưới sự hướng dẫn 
của Udaka, Udaka đã giải thích pháp cho ngài như thế nào, 
đức Bỏ-tát đã bị ấn tượng bởi pháp và luật ấy, và ngài đã 
thực hành cũng như chứng ngộ pháp rồi thuật lại cho Udaka 
những øì ngài đạt được ra sao, hầu như đã được mô tả giống 
hệt với phần nói về Ãlãra ở trước. 

Tuy nhiên chúng ta phải cân thận lưu ý rằng Udaka 
Rãmaputffa, như tên của ông ta đã hàm ý, chỉ là con của Rama 
hay đệ tử của Rama mà thôi. Thánh giả Rama đã hành xong 
hết tám thiền chứng và đã đạt đến tầng thiền Phi Tưởng Phi 
Phi Tưởng Xứ cao nhất. Nhưng khi đức Bồ-tát đi đến chỗ 
Udaka, thánh giả Rama không còn nữa. Do đó, khi hỏi 
Udaka về những chứng đắc của Rãma, đức Bồ-tát đã dùng 
thì quá khứ “øøw«#i”. “Pháp này sẽ dẫn đến mức nào, và 
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Rãma tuyên bố ông đã tự mình chứng nhập được mức nào 
trong đó?” 

Kế tiếp, đoạn kinh mô tả lại việc ý nghĩ này khởi lên 
nơi đức Bồ-tát: “Không chỉ Rãma có tín, tấn, niệm, định và 
tuệ. Ta cũng có tín, tấn, niệm, định, và tuệ. ” Và ở đoạn này 
cũng có phần nói rằng Udaka đã lập ngài như một vị đạo sư. 
“Hiển giả biết pháp này, và Rãma cũng đã biết pháp này. 
Hiên giả như thế nào Rãma là như vậy và Rãma như thế nào 
Hiên giả là như vậy. Hãy đến, này hiên giả, hãy lãnh đạo hội 
chúng này và là đạo sư của họ. ” Và một lần nữa đoạn kinh 
lập lại việc đức Bồ-tát thuật lại “Udaka, đệ tử của Rama, 
mặc dù là bạn đồng phạm hạnh của ta, đã lập ta lên làm 
thầy của vị ấy. ” 

Những tham chiếu kinh điển này cho thấy rõ rằng đức 
Bồ-tát đã không gặp thánh giả Rãma, mà chỉ gặp Udaka, đệ 
tử của Rãma và chính vị này giải thích cho ngài biết pháp mà 
Rama đã thực hành. Theo phương pháp Udaka mô ta đức 
Bồ-tát đã thực hành và chứng nhập được giai đoạn Phi 
Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. Sau khi đã tự mình học được pháp 
cũng như tự mình chứng nhập Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ 
thiền giống như Rãma, Udaka đã thỉnh cầu Bồ-tát chấp nhận 
việc lãnh đạo hội chúng. 

Udaka cư ngụ ở đâu và hội chúng của ông bao lớn 
không thấy nói đến trong văn học Thượng Toạ Bộ. Nhưng 
Lalitavistra (Phô Diệu Kih), sử liệu về Đức Phật, của Phật Giáo 
Bắc Truyền, nói rằng trung tâm thiền của Udaka nằm trong 
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vùng Rãjagaha và rằng ông có một hội chúng hơn bảy trăm 
người. Cũng cần lưu ý rằng vào thời điểm gặp đức Bồ-tát, 
Udaka vẫn chưa đạt đến Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ thiền. 
Ông giải thích cho đức Bồ-tát chỉ những gì Rãma đã thành 
tựu mà thôi. Vì thế khi đức Bồ-tát tự chứng tỏ là đã được 
ngang bằng với thầy của ông ta qua sự chứng đắc Phi Tưởng 
Phi Phi Tưởng Xứ, ông đã dâng hiến quyền lãnh đạo hội 
chúng cho đức Bồ-tát. Theo phụ chú giải (Tik8), về sau ông đã 
ra sức nỗ lực hành theo tấm gương của đức Bồ-tát, và cuối 
cùng đạt đến tầng thiền Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. 

Đức Bồ-tát ở lại trung tâm đó, như một người lãnh 
đạo, chỉ trong một thời gian ngắn. Vì chắng bao lâu ý nghĩ 
này khởi lên nơi ngài: “Pháp này không dân đến yếm ly, ly 
tham, cũng không dẫn đến sự an tịnh cho việc đắc các thắng 
trí, trí tuệ tối thượng và Niết-bàn mà chỉ đến mức Phi Tì tưởng 
Phi Phi Tưởng Xứ. Một khi đã sanh về đó, hưởng thọ mạng 
dài 84,000 kiếp chỉ để quay lui trở lại kiếp sống của các dục 
lạc và phải chịu nhiều khổ đau. Đây không phải là pháp bất 
tử ta đang mong mỏi. ” Rồi, do không quan tâm đến pháp ấy, 
pháp chỉ dẫn đến Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ thiền, ngài 
đã từ bỏ nó và rời khỏi trung tâm thiền của Udaka. 


HÀNH KHÔ HẠNH TRONG RỪNG URUVELA 


Sau khi rời trung tâm, đức Bô-tát đi lang thang khắp 
vùng đất Magada, tìm kiếm đạo An Tịnh vô song, Niết-bàn 
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Bất Tử cho mình. Trên bước đường lang thang ấy ngài đã 
đến khu rừng Uruxela (Uu-lâu-tầmloa) gần ngôi làng Senanigamaä 
rộng lớn. Trong khu rừng này ngài thấy nước trong mát đang 
chảy thật bình yên trong con sông Nenñara. Nhận ra đây là 
một địa điểm khả ái có cánh rừng rậm thanh bình, một dòng 
suối chảy trong vắt, với một ngôi làng kế bên thuận tiện cho 
việc đi khất thực, ý nghĩ này khởi lên nơi ngài: “Đầy £hực sự 
là một nơi thích hợp cho người có ý định tỉnh tấn (tu tập) ” 
và ngài đã ở lại trong khu rừng ấy. 

Lúc đó đức Bồ-tát vẫn chưa vạch ra được một hệ 
thống chính xác cho sự nỗ lực chân chánh của mình. Dĩ 
nhiên, những pháp khổ hạnh đã được biết đến một cách rộng 
rãi và đang thịnh hành ở khắp xứ Ân-Độ lúc bấy giờ. Liên 
quan đến pháp khổ hạnh này ba ảnh dụ đã xuất hiện trong 
tâm của đức Bồ-tát. 


BAẢNH DỤ 


Một khúc cây mới vừa cắt xuống từ một cây sung, 
còn nhựa sống và ngâm trong nước đem cọ xát với một khúc 
cây ướt còn nhựa sông tương tự như vậy, hay với một khúc 
cây tươi nào khác, sẽ không thể tạo ra lửa. Cũng vậy, trong 
khi vẫn còn bị rối ren với các đối tượng của dục tham như vợ 
con và gia đình, trong khi vẫn vui thú trong các dục lạc và 
dục vọng vẫn chưa lắng xuống trong một người, dù người ấy 
có ra sức phấn đấu nhiều bao nhiêu, người ấy cũng không 
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thê đạt đến trí tuệ, tuệ giác và sự liễu ngộ vô song. Đây là 
ảnh dụ thứ nhất xuất hiện trong tâm Đức Bồ-tát. 

Cho dù khúc cây sung ấy không bị ngâm trong nước 
nhưng vẫn còn xanh và còn nhựa sông, mới được cắt xuống 
từ trên cây thì có đem cọ xát nó cũng sẽ không tạo ra lửa. 
Cũng vậy, cho dù người ấy đã từ bỏ những đối tượng của 
dục tham như vợ con và gia đình và những đối tượng này 
không còn gần gũi người ấy nữa, nhưng nếu người ấy vẫn 
thích thú trong những ý nghĩ dục lạc và dục vọng vẫn còn 
khởi lên nơi người ấy, người ấy cũng không thế đắc trí tuệ, 
tuệ giác hay sự liễu ngộ vô song. Đây là ảnh dụ thứ hai. 

Theo Chú Giải thì ảnh dụ này liên quan đến việc thực 
hành của những đạo sĩ Bà-la-môn (thực hành pháp thể nhập 
Phạm Thiên). Những đạo sĩ Bà-la-môn ấy sống đời phạm 
hạnh từ lúc còn trẻ cho đến bốn mươi tuổi thì họ quay trở lại 
VỚI CUỘC sống đôi lứa để bảo tôn sự liên tục của dòng họ. Vì 
vậy, trong khi họ đang thực hành đời phạm hạnh, họ vẫn sẽ 
bị ô nhiễm với những ý nghĩ nhục dục. 

Ảnh dụ thứ ba liên quan đến khúc cây khô đã hết 
nhựa và không bị ngâm trong nước. Khúc cây khô này sẽ 
phát ra lửa khi được cọ xát vào nhau. Tương tự, sau khi đã từ 
bỏ các đối tượng của dục tham, và tự mình dứt bỏ những ý 
nghĩ nhục dục và tham ái, người ây có thê đạt đến trí tuệ, tuệ 
giác và sự liễu ngộ vô song, cho dù người ấy thực hành khổ 
hạnh hay phấn đâu một cách không đau đớn, không tự hành 
xác mình cũng vậy. 
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KHÔ HẠNH DÙNG TÂM ĐÁNH BẠI TÂM 


Trong hai phương pháp mở ra cho ngài theo ảnh dụ 
thứ ba, đức Bồ-tát suy xét đến con đường khổ hạnh sau: 
“Nếu bây giờ ta cắn chặt răng và ép chặt lưỡi lên vòm họng, 
với tâm của ta, Ta sẽ đè nén, chế ngự và đánh bại tư duy 
đang khởi lên một cách tự nhiên thì sao. ” 

Đoạn Kinh Päli trích dẫn ở trên khớp với bài kinh An 
Trú Tầm (14a %mahznaS) Nhưng phương pháp dùng tâm 
đánh bại tâm theo như Kinh An Trú Tầm mô tả là một 
phương pháp do Đức Phật quy định sau khi đã đạt đến Giác 
Ngộ. Như vậy, nó liên quan đến sự trục xuất những tư duy 
tham dục tự sinh khởi bằng cách ghi nhận sự xuất hiện của 
nó như một sự vận dụng của thiền Minh Sát phù hợp với bài 
Kinh Niệm Xứ và những kinh tương tự khác. Trong khi 
phương pháp dùng tâm đánh bại tâm như được mô tả ở đây 
muốn nói đến những vận dụng thực tiễn mà Đức Bỏ-tát đã 
thực hiện trước khi đạt đến trí (hiểu biết) về Trung Đạo và 
do đó khác với phương pháp Tứ Niệm Xứ. 

Tuy nhiên, sự giải thích của Chú Giải hàm ý lấy tâm 
thiện đè nén các tâm ác. Nếu sự giải thích này là đúng, 
phương pháp này hoàn toàn phù hợp với tỉnh thần Kinh 
Niệm Xứ và các kinh khác, và lẽ ra đã đưa đến sự Giác Ngộ 
cho Đức Bồ-tát. Nhưng thực sự, phương pháp này chỉ đưa 
ngài đến sự đau đớn cùng cực chứ không đưa đến Phật Quả. 
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Kê cả những pháp hành khổ hạnh khác mà ngài áp dụng sau 
đó cũng chỉ đưa Đức Bồ-tát vào tà đạo mà thôi. 

Pháp khô hạnh Đức Bỏ-tát theo đuôi lúc đó có vẻ hơi 
giống như pháp diệt tâm mà ngày nay những người theo một 
trường phái Phật Giáo nọ đang thực hành. Trong chuyến du 
hoá của chúng tôi đến Nhật Bồn, chúng tôi có đến thăm một 
ngôi chùa lớn nơi đây một số người đang tham dự những bài 
tập thiền. Phương pháp thiền của họ bao gồm bài tập diệt 
tâm khi nó khởi lên. Theo họ, làm cho tâm (hoạt động của 
tâm) rỗng không như vậy, cuối cùng sẽ đạt đến chỗ gọi là 
Tánh Không (Vô). Cách tiễn hành như sau: Khoảng sấu vị tu 
sĩ trẻ phái Đại Thừa ngồi kiết già thành hàng. Vị trụ trì đi 
vòng quanh cốt cho họ thấy cây gậy mà ông sẽ dùng để đánh 
họ. Sau một lúc ông đi đến và đánh vào lưng mỗi thiền sinh 
một cú. Người ta giải thích răng trong khi bị đánh như vậy 
có thể tâm sẽ hoàn toàn biến mất và đưa đến Tánh Không. 
Thực là một pháp hành kỳ lạ. Thực tế, đây là sự huỷ diệt tư 
duy bằng cách dùng tâm đánh bại tâm mà chúng ta có thê 
đoán chừng là giống như kỹ thuật Đức Bồ-tát đã dùng để 
đánh bại tư duy với tâm bằng cách cắn chặt răng vậy. Nỗ lực 
này đã làm cho ngài rất đau đớn và toát mồ hôi nách nhưng 
cũng không đạt đến giác ngộ lúc đó. 
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AN TRÚ THIÊN CHẾ NGỰ HƠI THỞ 


Rồi ý nghĩ này khởi lên nơi Đức Bồ-tát: “Nếu như ta 
kiểm soát hơi thở và tập trung trên thiền (jhãm) nín thở thì 
sao.” Với ý nghĩ đó ngài chế ngự những hơi thở vô và hơi 
thở ra của miệng và mỗi. Với sự ngưng thở ngang qua miệng 
và mũi, có một tiếng gầm lớn trong tai ngài do hơi gió tống 
ra giống như cặp ống bề của lò rèn tạo ra những tiếng ầm ầm 
(khi quay) vậy. Dù thân thể đau đớn cực độ, nhưng Đức Bồ-tát 
vẫn không nao núng. Ngài không chỉ nín chặt những hơi thở 
vô-ra của miệng và mũi, mà cả của tai nữa. Kết quả là, 
những luồng gió mãnh liệt lùa lên đỉnh đầu, khiến cho ngài 
đau đớn như thê bị một người lực sĩ bửa vào đầu với một cái 
vô, hay như bị một người lực lưỡng lấy đai da cứng quấn 
quanh đầu rồi xiết chặt. Những cơn gió đữ dội đây quanh 
bụng khiến cho ngài đau đớn giống như đang bị lạng cắt bởi 
lưỡi đao bén của người đồ tế. Và một sự thiêu đốt đữ đội 
trong bụng ngài như thê bị nướng trên một hồ than cháy đỏ. 
Thân thê Đức Bồ-tát đã bị sự đau đớn đánh bại, đỗ ập xuống 
và nằm im bất động trong tình trạng kiệt lực. Khi các vị chư 
thiên nhìn thấy ngài nằm sóng soài trên đất, họ nói với nhau 
rằng: “Sa-môn Cô-đàm đã chết. ” Các vị chư thiên khác thì 
nói: “S%a-môn Cô-đàm chẳng phải chết cũng chẳng phải 
đang chết. Vị ấy chỉ nằm im, trú trong Thánh quả A-la-hán. ” 
Bắt chấp mọi nỗ lực đầy đau đớn ấy, đức Bỏ-tát vẫn không 
đạt đến giác ngộ. 
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KHÔ HẠNH NHỊN ĂN 


Thế rồi ý nghĩ này khởi lên nơi ngài: “Nếu như fa cổ 
sống hơn nữa, nếu như ta hoàn toàn nhịn ăn thì sao. ” Biết 
được ý nghĩ này của đức Bồ-tát, các vị chư thiên nói, “7ôn- 
giả Gotama, xin chớ có hoàn toàn nhịn ăn; nếu như ngài 
nhịn ăn chúng tôi sẽ truyền dưỡng chất của chư thiên qua 
những lỗ chân lông trên da ngài. Ngài sẽ sống nhờ vào 
dưỡng chất ấy. ” Lúc đó ý nghĩ này đến với đức Bồ-tát: “Nếu 
nhự ta tuyên bố hoàn toàn nhịn ăn, và những vị chư thiên 
này sẽ duy trì sự sống cho ta bằng cách ấy, thời đó sẽ là một 
sự dối trả cho ta.” Vì thế đức Bồ-tát từ chối không chấp 
thuận để các vị chư thiên truyền dưỡng chất chư thiên cho 
ngài. 

Sau đó, ngài quyết định giảm ăn ngày một ít lại, cho 
tới mức chỉ còn một vóc tay súp đậu. Sống với khoảng năm 
hay sáu muỗng súp đậu mỗi ngày như vậy, cơ thê ngài đi đến 
tình trạng gầy mòn, hốc hác cực độ. Chân tay khô héo, chỉ 
còn lại da bọc xương. Xương sống lộ ra những chỗ u, phồng 
gỗ ghề. Xương xâu trên người ngài nhô hắn ra ngoài, tạo 
thành một cái vẻ xấu xí, khủng khiếp như trong những bức 
tranh vẽ đức Bô-tát thực hành khổ hạnh vậy. Ánh mắt, tụt 
sâu trong hốc mắt, tựa hồ như ánh nước phản chiếu trong 
một giếng nước sâu. Da đầu nhăn lại như trái bầu xanh khô 
héo trong ánh năng mặt trời. Ngài hốc hác đến độ nếu muốn 
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sờ vào da bụng, ngài lại đụng cột sông: nếu ngài sờ cột sống, 
ngài lại chạm da bụng. Khi ngài cố găng đi đại tiện, hay tiểu 
tiện, sự cố sức khiến cho ngài đau đớn đến độ phải té úp mặt 
xuống đất, do sự ăn uống quá ít này mà sức khoẻ của ngài 
SUY SỤP. 

Nhìn thấy thân hình gầy mòn, hốc hác cực độ này của 
đức Bồ-tát, có người nói, “Sa-môn Cô-đàm là một người da 
đen. ” Số khác thì nói, “Sa-môn Cô-đàm có màu da nâu. ” Số 
khác nữa lại nói, “Sa-môn Cồ-đàm có mờu xanh nấu của cá 
đuối. ” Phần lớn màu da vàng trong sáng của ngài đã bị hư 
hoại do ăn quá ít. 


MA-VƯƠNG THUYÊẾT PHỤC 


Trong khi Đức Bỏ-tát đang nỗ lực phấn đấu và thực 
hành khổ hạnh để tự thắng mình thì Ma-Vương (Mãn) đi đến 
và bằng những lời lẽ đầy thương cảm lọc lừa đã thuyết phục 
Đức Bồ-tát: “Này Hiện giả Cổ-đàm, ngài đã trở nên còm cối 
và mang lấy một bộ dạng xấu xí lắm rồi đấy. Ngài nay đang 
đứng trước thân chết. Cơ hội sống của ngài chỉ còn lại có 
một phần ngàn. Ôi, này Hiển giả Cô-đàm! Hãy cố găng giữ 
lấy sự sống. Sống vẫn tốt hơn là chết. Nếu ngài còn sống, 
ngài có thể làm được những việc thiện và tạo được phước 
báu. ” 

Những phước báu mà Ma Vương đề cập ở đây không 
liên hệ gì đến những phước báu tích tạo do bó thí, trì giới, và 
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thực hành đưa đến giải thoát; cũng chăng phải là những 
phước báu xuất phát từ việc tu tập Minh Sát và chứng đắc 
đạo quả. Ma Vương chỉ biết những phước báu có được do 
sông đời phạm hạnh tránh hành dâm và thờ lửa mà thôi. Thời 
đó, những pháp hành này được người ta tin là đưa đến một 
đời sống cao quý, thịnh vượng trong những kiếp tương lai. 
Nhưng Đức Bồ-tát không còn ham thích những hạnh phúc 
của sự hiện hữu nữa và ngài đã trả lời Ma Vương như sau: 
“Này Ma Vương, một mảy may phước báu mà ngươi nói ta 
cũng không cần đâu. Ngươi hãy ấi đi và nói về phước với 
những ai đang cần nó. ” 

Liên quan đến lời nói này của Đức Bỏ-tát, một sự 
hiểu lầm đã nảy sanh, cho rằng ngài không cần bắt kỳ phước 
báu nào. Theo cách hiểu đó thì “đối với người đang tâm cầu 
sự giải thoát khỏi vòng luân hôi giống như Đức Bồ-tát thì 
phước bỏ, không tìm câu cũng không tạo tác. ” Có lần một 
người thiện nam nọ đã đến gặp tôi và muốn được sáng tỏ về 
điểm này. Tôi đã giải thích cho anh ta biết răng khi Ma 
Vương nói về phước, ông không nghĩ trong tâm phước báu 
tích tạo từ những hành động bố thí, trì giới, phát triển tuệ 
giác qua việc hành thiền hay chứng Đạo. Hay nói đúng hơn 
ông không biết về chúng. Đức Bồ Tát lúc đó cũng không có 
sự hiểu biết chính xác về những phúc hành này; ngài chỉ 
nghĩ rằng thực hành những pháp khổ hạnh sẽ làm cho người 
ta trở thành con người cao quý. Vì thế khi Đức Bồ-tát nói 
với Ma Vương, “7ø không cần phước báu, ” ngài không hàm 
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ý những hành động phước dẫn đến Niết-Bàn mà chỉ muốn 
nói đến những việc làm được người thời đó tin rằng sẽ bảo 
đảm một kiếp sống an vui. Chú giải cũng ủng hộ quan điểm 
này của chúng tôi. Chú giải tuyên bó, khi nói “7ø không cần 
phước ” đức Bồ-tát chỉ hàm ý phước mà Ma Vương đang nói 
về, đó là, những phúc hành tạo ra tái sanh trong tương lai. 
Như vậy có thể kết luận rằng không có vấn đề gì phát sanh 
đối với quan niệm bỏ làm phước sẽ đưa đến Niết-bàn. 

Vào thời đó đức Bồ-tát vẫn thực hành dưới ảo tưởng 
cho răng khổ hạnh là phương tiện đề đạt đến giác ngộ. Ngài 
nghĩ như vầy: “Gió này còn thổi cạn được nước sông. Thể 
thì tại sao khi ta phần đầu một cách tích cực nó lại chẳng 
làm khô cạn máu ta được chứ? Khi máu khô cạn, mật và 
đàm sẽ khô cạn. Khi máu thịt món đi, tâm ta sẽ trở nên †rong 
sáng, lúc đó niệm, định và tuệ sẽ được thiết lập một cách 
vững chắc hơn. ” 

Ma Vương cũng có ấn tượng sai lầm như thế, ông 
nghĩ rằng nhịn ăn sẽ đưa đến giác ngộ và giải thoát. Chính sự 
lo lắng này đã thúc đây ông dỗ ngọt đức Bỏ-tát tránh đi theo 
con đường tuyệt thực này. Và cũng với quan niệm sai lầm 
ấy, nhóm năm vị đạo sĩ (nhóm Kiêu-trấn-như) đã hầu hạ 
ngài, chăm sóc những nhu cầu cần yếu của ngài, hy vọng 
rằng pháp hành nhịn ăn này sẽ đưa đến sự chứng đắc Phật 
Quả và lúc đó họ sẽ là những người đầu tiên được tiếp nhận 
giáo lý giải thoát của ngài. Bởi thế, rõ ràng răng pháp hành 
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khô hạnh lúc đó được mọi người tin là con đường chân chính 
đưa đến Giác Ngộ. 


SUY LUẬN ĐÚNG 


Sau khi sống đời khổ hạnh nghiêm khắc trong sáu 
năm không có được một kết quả lợi ích nào, đức Bồ-tát bắt 
đầu suy luận như sau: “Dù các sa-môn hay bà-la-môn trong 
tương lai sẽ cảm thọ những cảm giác đau đón, đau nhói, đau 
buốt do hành khổ hạnh như thế nào, thì nó cũng chỉ có thể 
ngang mức đau khổ này của ta mà thôi, không hơn được; Dù 
các sa-môn hay bà-la-môn trong hiện tại cảm thọ những cảm 
giác đau đớn, đau nhói, đau buốt do hành khổ hạnh như thế 
nào, thì nó cũng chỉ có thể ngang mức đau khổ này của ta mà 
thôi, không hơn được. Nhưng do khô hạnh kiệt lực này Ta đã 
không đạt đến một thành tựu nào xuất sắc hơn người bình 
thường; Ta đã không đắc được tri kiến thù thắng nào có thê 
bứng gốc các phiền não. Ngoài con đường khổ hạnh này liệu 
có con đường nào khác đưa đến giác ngộ không? 

Rồi đức Bồ-tát nhớ lại thời còn bé, khi ngài ngồi một 
mình dưới bóng mát của cây mận (s-apple), nhập vào giai 
đoạn sơ thiền, lúc ấy phụ vương ngài, đức Vua Tịnh Phạn 
đang bận tham dự nghi lễ hạ điền ở kế bên. Ngài tự hỏi liệu 
pháp sơ thiền này sẽ là con đường đúng đắn đưa đến Chân 
Lý được chăng! 
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NHẬP SƠ THIÊN KHICÒN LÀ MỘT ÂU NHI 


Đức Bồ-tát sanh vào ngày rằm tháng Tư (Kasn). Có vẻ 
như rằng lễ hạ điền được tổ chức vào một thời điểm nào đó 
trong tháng Năm hay tháng Sáu (Nayon hay Was), tức một hay 
hai tháng sau ngày Đức Bồ-tát đản sanh. Âu nhi Bồ-tát được 
đặt trên một chiếc giường bọc vải lộng lẫy, dưới bóng mát 
của cây mận. Một hàng rào được hình thành bằng cách giăng 
những bức màn quanh chỗ tạm dưỡng, với những người hầu 
luôn kính cân canh giữ hoàng nhi. Vì nghỉ lễ hạ điền được 
tiền hành trong khung cảnh rực rỡ, huy hoàng khác thường, 
với sự tham dự của đức vua trong các lễ hội, nên những 
người hầu bị cuốn hút vào cảnh lộng lẫy của những hoạt 
động đang diễn ra trong cánh đồng kế bên. Nghĩ răng hoàng 
nhi đã ngủ, họ để ngài nằm an toàn trong hàng rào màn che 
trướng rũ ấy và lén ra đi thưởng thức lễ hội. Âu nhi Bồ-tát, 
nhìn quanh không thấy bóng dáng ai, lăn người dậy và ngồi 
yên trong tư thế kiết già. Nhờ sự thực hành đã thành thói 
quen qua nhiều kiếp quá khứ, ngay lập tức ngài bắt đầu quán 
hơi thở vô-ra. Chăng bao lâu ngài an trú trong sơ thiền biểu 
thị bằng năm đặc tính, đó là, tầm, tứ, hỷ, lạc và định. 

Mái mê trong các lễ hội, những người hầu cứ lần lữa 
quay trở về. Khi họ quay về thì hầu hết những bóng cây đã di 
chuyên cùng với thời gian. Tuy nhiên, bóng cây mận dưới đó 
âu nhi Bồ-tát được đề nằm vẫn giữ nguyên vị trí không thay 
đổi. Và họ nhìn thấy ấu nhi Bồ-tát đang ngôi yên bất động 
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trên giường. Vua Tịnh Phạn, khi nghe trình báo, vô cùng 
kinh ngạc trước cảnh tượng bóng cây không xê dịch và tư 
thế ngồi yên của đứa trẻ, đã cúi rạp người đảnh lễ con mình 
trong nỗi lòng kính sợ vô biên. 

Đức Bồ-tát nhớ lại kinh nghiệm nhập thiền hơi thở 
mà ngài có được lúc còn thơ ấu này và nghĩ, “Liệu đó có 
phải là con đường đi đến Chân Lý không?” LầẦn theo ký ức 
ấy, ngài nhận ra rằng hành thiền hơi thở quả thực là con 
đường đúng đắn đưa đến Giác Ngộ. 

Những kinh nghiệm thiền này khả lạc đến nỗi đức 
Bồ-tát tự nghĩ: “E rằng Ta có (đang cố găng đi tìm) lạc của 
thiên chăng? ” Rồi ngài nghĩ: “Không, Ta không sợ (là mình 
đang cô găng cho) những kinh nghiệm khả lạc ấy. ” 


ĂN UỐNG TRỞLẠI 


Lúc đó ý nghĩ này khởi lên nơi ngài: “Không thể đắc 
thiên với một thân hình quá kiệt quệ như vây. Nếu như ta ăn 
uống lại những vát thực cứng như trước đáy thì sao. Khi 
thân được nuôi dưỡng và tăng cường sức mạnh như vậy, Ta 
sẽ có thể thực hành để đắc thiên. ” Nhìn thẫy ngài ăn uống 
trở lại, nhóm năm vị Tỳ-kheo (nhớn Kiằi Trần Muy) hiểu lầm 
hành động của ngài. Trước đây họ là những nhà chiêm tĩnh 
và cô vấn của triều đình, khi đức Bồ-tát đản sanh, họ là 
những người tiên đoán răng ngài sẽ trở thành một bậc Chánh 
Đăng Giác, một vị Phật (8u4a) 
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Triều đình lúc đó có tám nhà chiêm tỉnh. Khi được 
yêu cầu tiên đoán tương lai cho thái tử, ba người trong họ đã 
đưa lên hai ngón tay, tuyên bố nước đôi rằng thái tử lớn lên 
sẽ là một vị Chuyên Luân Vương hoặc là một vị Phật. Năm 
vị còn lại chỉ dơ một ngón, cho rằng thái tử chắc chăn sẽ trở 
thành một vị Phật. 

Theo Chú Giải Milapannasa (Quyền 2. Tr. 92), năm 
nhà tiên tri này trước khi vui thú trong đời sống gia chủ, đã 
rời bỏ thế gian và đi vào rừng để sống đời phạm hạnh. 
Nhưng Chú Giải Bu##zwzwzvà một số kinh khác thì nói rằng 
bảy nhà chiêm tinh đều dơ lên hai ngón tay, đưa ra lời giải 
thích nước đôi trong khi vị Bà-la-môn trẻ nhất, người sau 
này trở thành Tôn-giả Kiều-trằn-như (Kon&uãna), chỉ dơ một 
ngón và tiên đoán chắc chắn răng thái tử là một vị Phật 
tương lai. 

Vị Bà-la-môn trẻ này cùng với con trai của bốn vị Bà- 
la-môn khác đã từ bỏ thế gian (xuất gia) và họp lại với nhau 
tạo thành “Nhóm Năm Đạo Sĩ”, chờ đợi cuộc Đại Xuất Gia 
của đức Bồ-tát. Sau này khi hay tin Đức Bồ Tát đang thực 
hành khổ hạnh trong Rừng Uruvela, họ đã đi đến đó và trở 
thành những thị giả của ngài với hy vọng “khi ngài thành 
tựu Tri Kiến Thù Thắng, ngài sẽ chia xẻ nó với chúng ta, 
chúng ta sẽ là những người đầu tiên được nghe giáo pháp 
của ngài `. 

Khi năm vị Tỳ kheo này thấy Đức Bồ Tát ăn uống 
bình thường trở lại, họ hiểu lầm hành động của ngài và trở 
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nên thất vọng. Họ nghĩ: “K”i sống bằng một vốc tay súp đậu 
còn không đạt đến thượng trí, y có thể hy vọng đắc thượng 
trí thế nào được do ăn IUIỐNg bình thường trở lại như vậy 
chứ? ” Họ lầm tưởng rằng ngài đã từ bỏ sự phần đấu và quay 
trở lại với lối sống xa hoa để hưởng sự giàu sang và vinh 
quang cá nhân. Vì thế họ chán ghét và rời bỏ ngài để đi đến 
vườn bảo hộ nai ở Benares. 


GIÁC NGỘ 


Sự ra đi của năm vị Tỳ kheo đã cho Đức Bồ Tát cơ 
hội để phần đấu cho sự giải thoát tối hậu trong sự cô độc 
hoàn toàn. Ä⁄⁄zmasa (Quyền 2 trang 192) đưa ra một sự mô 
tả chi tiết việc Đức Bồ Tát đã hành một mình không có ai 
bên cạnh, suốt nửa tháng, trên bồ đoàn Trí Tuệ (dưới cội Bồ- 
Đề), và cuối cùng đắc Toàn Giác, sự Giác Ngộ của một vị 
Phật như thế nào. 

Đức Bồ Tát xuất gia năm hai mươi chín tuổi và trải 
qua sáu năm thực hành khổ hạnh. Giờ đây, ở tuổi ba mươi 
lăm, vẫn còn trẻ và khoẻ mạnh, nhờ mười lăm ngày thọ dụng 
những bữa ăn đều đặn, thân thê ngài đã đầy đặn như trước 
với ba mươi hai Đại Nhân tướng. Sau khi đã lấy lại sức khoẻ 
và nghị lực nhờ sự dinh dưỡng bình thường, Đức Bồ Tát 
hành thiền niệm hơi thở và an trú trong lạc của sơ thiền, 
được biểu thị bằng tầm, tứ, hỷ, lạc và định. Ở tầng thiền thứ 
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ba, ngài hưởng thụ hý, lạc, và định và ở tầng thiền thứ tư, 
chỉ còn xả và niệm rõ ràng (nhất tâm). 

Sáng sớm ngày trăng tròn (răm) tháng Tư, ngài ngồi 
dưới cội Cây Bồ-Đề, gần ngôi làng %zzmgzmachờ đến giờ đi 
khất thực. Vào lúc đó, nàng Sujãtã, con gái của một phú hộ 
trong ngôi làng ấy, đang sửa soạn cho buổi lễ cũng dường 
đến vị thọ thần của cây Bồ-Đề. Nàng sai người nữ tỳ đi đến 
đó trước để dọn dẹp gọn ghẽ khu vực dưới tàn bóng cây 
thiêng ấy. Khi thấy Đức Bồ Tát ngồi dưới cội cây, người nữ 
tỳ nghĩ vị chư thiên đã hiện hình ra để thọ nhận lễ cúng 
dường của họ. Cô vô cùng phấn khích chạy về báo cho nữ 
chủ của mình biết. Sujãtã vội bỏ cơm sữa mà nàng đã nấu từ 
sáng sớm vào một bình bát bằng vàng trị giá một trăm ngàn 
đồng tiền vàng. Nàng đậy cái bát ấy bằng một cái bát bằng 
vàng khác. Rồi nàng mang hai cái bát ấy đến gốc cây nơi 
Đức Bỏ Tát vẫn còn đang ngồi ở đó và đặt vào tay ngài rồi 
nói, “Cầu mong những trớc nguyện của ngài được thành tựu 
giống như ước nguyện của con”. Nói xong cô ra về. 

Sujãtã khi còn thiếu nữ đã phát nguyện tại cây Bồ-Đề 
ấy; “Nếu con lấy được một người chồng cùng địa vị, cùng 
giai cấp với con và nếu đứa con đầu lòng của con là trai, 
con sẽ cúng dường đến ngài”. Lời cầu nguyện của cô đã 
được thành tựu và lễ cúng đường cơm sữa ngày hôm ấy được 
làm với ý định tạ ơn vị thọ thần đã đáp ứng lời cầu nguyện 
của cô. Tuy nhiên, sau này khi cô biết rằng Đức Bồ Tát đã 
đạt đến Giác Ngộ sau khi thọ dụng món cơm sữa mà cô dâng 
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cúng, cô vô cùng hoan hỷ với ý nghĩ rằng cô đã làm được 
một việc làm cao quý và có phước báu lớn nhất. 

Đức Bồ Tát xuống sông Ni-liên-thiền (Mza#za)tắm 
rửa. Sau khi tắm xong ngài lẫy món cơm sữa mà nàng Sujãtã 
dâng vê thành bốn mươi chín viên và ăn nó. Ăn xong, ngài 
ném bát vàng xuống sông và phát nguyện, “Nếu ngày hôm 
nay tôi thành Phật, hãy cho chiếc bát này trôi ngược dòng ”. 
Chiếc bát trôi ngược đòng nước đang chảy xiết một đoạn khá 
xa, và khi đến chỗ cư trú của long vương Kđiz nó chìm 
xuống đáy sông nơi những chiếc bát của ba vị Phật trước còn 
nằm đó. 

Trọn ngày hôm ấy Đức Bồ Tát đã nghỉ ngơi ở trảng 
rừng sần bờ sông. Khi chiều xuống, ngài đi về hướng cây 
Bồ-Đè, trên đường đi ngài gặp người cắt cỏ tên So/#ñiya, và 
người này đã dâng cho ngài tám nắm cỏ. Ở ÂẤn-Độ những 
bậc hiền sĩ thường sửa soạn chỗ ngồi hoặc chỗ ngủ cho mình 
bằng cách trải những bó cỏ như thế. Đức Bồ Tát đã trải 
những nắm cỏ ấy dưới cây Bồ Đề ở mạn phía đông. Rồi, với 
quyết định long trọng “Nếu chưa đạt được thượng trí tuyệt 
đối, Ta sẽ không rời khỏi chỗ ngồi này”, ngài ngồi xuỗng 
kiết già trên thảm cỏ xoay mặt về hướng đông. 

Ngay lúc ấy Ma-Vương (ãra) xuất hiện và tranh chỗ 
ngồi dưới gốc cây Bồ-Đề với ý định chống lại quyết tâm của 
Đức Bồ Tát và ngăn không cho ngài đạt đến Phật Quả. Bằng 
cách viện dẫn những ân đức đã tích luỹ qua vô lượng kiếp, 
hoàn thành Mười Pháp Ba-la-mật như bố thí, trì giới.. .ngài 
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đã vượt qua những quấy nhiễu do Ma-Vương thiết đặt trước 
lúc hoàng hôn. Sau khi đánh bại Ma-Vương (1z), Đức Bồ 
Tát tiếp tục hành thiền, và trong canh đầu ngài đắc túc mệnh 
minh (trí nhớ các tiền kiếp); canh giữa, thiên nhãn minh; và 
vào canh chót ngài quán pháp Duyên Sanh cùng với sự phát 
triển Minh Sát vào tính chất sanh và diệt của năm thủ uẫn. 
Thiền Minh Sát này đã lần lượt cho ngài trí dự phần vào tứ 
Thánh Đạo, cuối cùng đưa đến sự Giác Ngộ viên mãn hay 
Toàn Giác Trí. 

Sau khi đã trở thành một Bậc Toàn Giác, ngài dùng 
bảy ngày trên Bồ Đoàn Trí Tuệ đưới cội Bồ Đề và ở sáu nơi 
khác mỗi nơi cũng bảy ngày như vậy, tổng cộng là bốn mươi 
chín ngày, thọ hưởng lạc của Thánh Quả A-la-hán và suy tư 
rất lâu về hệ thống Giáo Pháp (Dhœma) sâu xa vừa mới 
chứng ngộ của ngài. 


KHÔ HẠNH LÀ MỘT HÌNH THỨC TỰ HÀNH XÁC 


Tuần lễ thứ năm ngài ngồi dưới bóng cây đa (4ÿapä¿) 
của người chăn đê, trong khi ở đó ngài suy xét đến sự từ bỏ 
những pháp hành khổ hạnh của ngài: “74 đã thoát khỏi 
những pháp hành khổ hạnh làm đau đớn thân xác và lao khổ 
tâm trí. Thoát được cái pháp hành khổ hạnh không lợi ích ấy 
thật là một điều may mắn. Thật hoan hỷ biết bao khi được 


+ 


giải thoát và Giác Ngộ. ` 
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Ma- Vương (Mr), người theo sát từng ý nghĩ và hành 
động của Đức Phật luôn cảnh giác để buộc tội Đức Phật khi 
thấy bắt kỳ sai sót nào, liền nói với Đức Phật: “Ngoài những 
pháp hành khổ hạnh, không còn con đường nào khác để 
thanh tịnh các chúng sanh; Sa-môn Cô Đàm đã rời xa con 
đường thanh tịnh. Trong khi vẫn còn ô nhiễm, ông lầm tưởng 
rằng mình đã được thanh tịnh sao. ” 

Đức Phật trả lời: “7t cả những pháp hành khổ hạnh 
được sử dụng với quan niệm thành tựu trạng thái Bắt Tử đều 
vô ích, không đem lại lợi ích gì nhiều, nó chỉ giống như 
những chiếc xe chạy ì à, ì ạch trên đất, và vô ích như đẩy 
sào trên bờ cát. Do hoàn toàn tin rằng chúng không đem lại 
lợi ích, nên ta đã từ bỏ mọi hình thức tự hành xác ấy. li 

Chú giải cũng đề cập rằng những pháp hành khổ hạnh 
như ăn không đủ, mặc không đủ này là sự tự hành hạ mình. 
Khổ hạnh cực đoan là một hình thức tự hành xác cần phải 
được lưu ý cần thận ở đây để khi chúng ta bàn về nó trong 
bài Kinh Chuyển Pháp Luân (Dhamnacakka Sufia) chúng ta sẽ 
hiểu tốt hơn. 


SUY XÉT ĐỀN VIỆC THUYÊÉT BÀI PHÁP ĐẦU TIÊN 


Sau khi đã trải qua bảy ngày ở bảy nơi khác nhau, 
Đức Phật quay trở lại chỗ cây đa của người chăn dê vào ngày 
thứ năm mươi. Ngồi dưới gốc cây ấy ngài suy xét “Ta nên 
giảng dạy pháp đến ai trước? Ai sẽ nhanh chóng hiểu được 
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Pháp này?” Rồi điều này khởi lên nơi ngài: “Có 4jãra 
Kalama là bác đa văn, thiện xảo và thông mình. Từ lâu ông 
ta đã là người có ít bụi phiên não trong con mắt trí tuệ. Nếu 
ta dạy Pháp đến Alãra Kalãma trước thì sao? Chắc chắn 
ông ta sẽ nhanh chóng hiểu được pháp. ” 

Việc Đức Phật cố găng để tìm xem ai là người đầu 
tiên sẽ hiểu được lời dạy của ngài một cách nhanh chóng rất 
quan trọng. Mở những trung tâm thiền mới mà có được 
những người mộ đạo với đầy đủ đức tin, đầy đủ lòng nhiệt 
thành, sự cần cù, chánh niệm và thông minh là điều tối quan 
trọng. Chỉ những người mộ đạo có những đức tính này mới 
có thê thành tựu trí tuệ thể nhập một cách nhanh chóng và 
trở thành những tấm gương sáng cho người khác theo. 
Những thiền sinh thiếu đức tin, thiếu lòng nhiệt thành, cần 
cù, chánh niệm và thông minh hay những người mà thân và 
tâm yếu đuôi do tuổi già khó có thể là nguồn cảm hứng cho 
người khác được. 

Lần đầu tiên khi chúng tôi bắt đầu dạy Thiền Minh 
Sát Tứ Niệm Xứ, chúng tôi may mắn được khởi sự với ba 
người (/rực ra đó là những người bà con của tôi), được phú 
cho các căn (tỉnh thần) khác thường. Họ đắc được trí biết sự 
sanh và diệt (Uabbaya Ñãna-Sanh Diệt Trí) chỉ trong vòng ba 
ngày thực hành và vô cùng vui mừng với việc thấy ánh sáng 
cũng như những tướng có thọ hỷ và lạc đi kèm. Chính việc 
đạt được những kết quả nhanh chóng này là nguyên nhân 
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cho sự chấp nhận và phố biến rộng rãi kỹ thuật Thiền Minh 
Sát theo MahasiI. 

Đức Phật nghĩ đến việc dạy bài pháp đầu tiên của 
ngài cho ai nhanh chóng tiếp thu được nó là như vậy, nhưng 
khi ngài suy xét đến ÄJãra Kã|ãma, một vị chư thiên đã nói 
với ngài, “Bạch Thể Tôn, Älãra Kãlãma đã qua đời bảy 
ngày trước. ” Lúc đó trí khởi lên cho Đức Phật, (và ngài) 
thấy rằng ÄJãra Kãlãma đã qua đời bảy ngày trước và nhờ 
chứng thiền ông đã sanh về cõi Phạm Thiên Vô Sở Hữu Xứ 
(Akincaffiayatana Braluna...Cði Phạm Thiên Vô Sắc). 


BỎ LỠ ĐẠO QUẢ DO BẢY NGÀY 


“Thật là một sự mất mát to lớn đối với Ä|ãra của 
giòng tộc Kãlama” Đức Phật than tiếc. ÄJãra đã phát triển 
đầy đủ trí tuệ, nếu được nghe lời dạy của Đức Phật, có thê 
ông sẽ nhanh chóng đắc Đạo Quả A-la-hán. Nhưng cái chết 
sớm đã tước mất của ông cơ hội ấy. Trong cõi Vô Sở Hữu 
Xứ, chỉ danh hiện hữu chứ không có sắc, cho dù Đức Phật có 
đi lên đó để dạy Pháp cho ông, ông cũng không được lợi ích 
gì. Tuôi thọ của Vô Sở Hữu Xứ cũng dài tới sáu mươi ngàn 
kiếp. Sau khi chết ở đó, ông sẽ xuất hiện trở lại trong cõi 
người nhưng sẽ lỡ mất giáo pháp của chư Phật. Như vậy, là 
một phàm nhân, ông sẽ phải trôi lăn trong luân hồi, có khi 
chìm xuống các cõi thấp đề đối diện với những khô đau. Do 
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đó Đức Phật đã than tiếc rằng sự mất mát đối với Äjãra 
Kalãma thật là to lớn. 

Thời nay cũng vậy, có thể có những người đáng được 
những chứng đắc cao hơn, nhưng đã chết mà không có cơ 
hội nghe pháp hành Thiền Tứ Niệm Xứ như chúng tôi đang 
giảng giải; hay đã được nghe Pháp ấy, nhưng vẫn chưa ra 
sức nỗ lực đề đưa nó vào thực hành. Những con người hiền 
thiện đang tụ hội ở đây và đang nghe những gì chúng tôi 
giảng dạy hãy thận trọng thấy ra răng đây là những cơ hội 
hiểm hoi cho sự thăng hoa của mình, chớ để phí hoài. 


BỎ LÕỠCƠ HỘI LỚN CHÍ MỘT ĐÊM 


Rồi Đức Phật nghĩ đến việc dạy bài pháp đầu tiên cho 
Udaka, con của thánh giả Rama. Một vị chư thiên lại nói với 
Đức Phật: “Bạch Ngài, Udaka RamaputIa đã qua đời đêm 
qua. ” Tri kiến khởi lên cho Đức Phật, (và ngài) thấy rằng 
đạo sĩ Udaka Rãmaputta quả thật đã mạng chung lúc canh 
đầu đêm qua và nhờ những thiền chứng của mình ông đã đạt 
đến cảnh giới Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. Cảnh giới này 
cũng là một trạng thái vô sắc, và thọ mạng của nó lên đến 
tám mươi bốn ngàn kiếp. Đây là cõi sống cao tột nhất và cao 
quý nhất trong ba mươi mốt cõi , nhưng Pháp thì không thê 
được nghe ở cõi này. Ở cõi người, Udaka Rãmaputta đã phát 
triển tâm linh cao đến nỗi nếu được nghe Pháp ông có thể 
chứng đắc A-la-hán Thánh Quả ngay lập tức. Nhưng ông sẽ 


40 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


không có được cơ hội ấy nữa vì đã bỏ lỡ nó do chết quá sớm 
đêm qua. BỊ tác động bởi sự kiện ây Đức Phật đã nói lên lời 
thương cảm, “7hát là một mắt mát to lớn cho đạo sĩ Udaka, 
con frai của thánh giả Rama. ” 

Sau đó Đức Phật lại nghĩ xem ngài nên thuyết bài 
pháp đầu tiên này đến ai. Nhóm năm vị Tỳ-kheo xuất hiện 
trong thiên nhãn của ngài và ngài thấy họ đang sống trong 
Vườn (Báo Hộ) Nai ở Benares. 


HÀNH TRÌNH ĐI THUYÉT BÀI PHÁP ĐẦU TIÊN 


Thế là Đức Phật khởi sự lên đường. Các Bậc Giác 
Ngộ trước cũng thực hiện cuộc hành trình như ngài, nhưng 
băng năng lực thần thông. Tuy nhiên Đức Phật Gotama của 
chúng ta chọn cách đi bộ vì mục đích muốn gặp đạo sĩ loã 
thể Upaka trên đường đi, người mà ngài muốn chia xẻ một 
điều gì đó. 

Chú Giải bộ Phật Sử (Buddhavzms) và chú giải Bộ 
Phật Sử nói rằng Đức Thế Tôn bắt đầu cuộc hành trình vào 
ngày rằm tháng Sáu. Nhưng Vườn Nai, ở Benares cách Cây 
Bồ Đề 18 do tuần (khoảng 142 dặm) và vì Đức Thế Tôn đi 
bộ, nên trong một ngày không thể nào đi hết một khoảng 
đường xa như thế trừ phi bằng năng lực thần thông. Do đó, 
sẽ là thích hợp hơn nếu chúng ta ấn định ngày bắt đầu 
(thuyết kinh) là ngày trăng tròn thứ sáu của tháng Sáu (tức 
ngày 20 tháng sáu). 


Mahasi Sayadaw 41 


GẶP ĐẠO SĨLOÃ THÊ UPAKA 


Đức Thế Tôn đi không xa khỏi Cây Bồ Đề bao nhiêu 
(khoảng 6 dặm trên đường đến Gãyä) thì gặp đạo sĩ loã thê 
Upaka, đệ tử của Nãtaputta giáo chủ vĩ đại của Phái Loã 
Thẻ. Nhìn thấy Đức Thế Tôn vị này đã nói, “Này Hiển giả, 
nét mặt của bạn thật trong sáng và thanh thản, nước da của 
bạn thát thanh tịnh và sáng chói. Nhân danh ai bạn xuất 
gia? Ai là đạo sư của bạn? Bạn thọ Pháp của ai?” Đức Thế 
Tôn trả lời: 

Sabbabhibhu sabbaviduharnasami 

Sabbesu Dhamnesu anupaliffo 

Sabiniho tanhaÑkhaye vinuffo 

Sayưmn Ablminaya kamudtlisoyam. 


Jawnlin? 


Thậm chí Đức Thế Tôn còn tự giới thiệu địa vị của 
mình một cách rõ ràng hơn, như sau: 

Name acar)o afthi 

Sadliso me na vijJaft 

Sadevdkasamim lokaswnin 

Na me pafiDuggdlo 
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J7 củ 

ñì\HWôE 

ñHnỗÚNHfÃ /nỊ 

Ââtaá8W?71 

Nghe điều này Upaka tự hỏi không biết Đức Thế Tôn 
đã đắc A-la-hán Thánh Quả chưa. 

Đức Phật trả lời: 

Ahmm hi araha lole 

Ahưm safthä qnuffaro 

Ekomhi Summnasambuddho 

SifIbhufosemi Nibbufo 

qulnuàA114@náữ 

Rầjurft:0áisÁHi; 

2/2 2c 77//// LÁ 

Upaka lúc đó mới hỏi Đức Thế Tôn xem ngài đang đi 
đâu và vì mục đích gì. Đức Phật trả lời: 

IắtIđiRAhItMA(2Uđ/NđI(0) 

Ji màu 

ñãnấ/wừ 

MKuãinÑÑfr 

Nghe như vậy, Upaka nghi ngờ: “Theo cách bạn tự 
xưng, bạn xứng đáng là bậc Chiến thắng Vô Tận chăng? ”. 
Và Đức Phật đã nói: 

Mahsa vejina homi, Ye pafä Asavakkhayan 

Jita me papaka ham, tasanahamupdka jino. 

“iMĐiágđi 
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MW,AI0EÔï@t 

An /INHðYg 

/MiÑ71@W, (Này Upaka) 

(Những ai là Bậc Chiến Thắng giống như Ta đêu đã 
đạt đến chỗ diệt tận các lậu hoặc. Ta đã đánh bại mọi ỷ nghĩ 
ác, ý tưởng ác, ý niệm ác. Vì lý do đó, này Upaka, Ta là Bác 
Chiến Thắng (Jina). 

Upaka thuộc phái du sĩ loã thể dưới sự lãnh đạo của 
Nãtaputta, người được những đệ tử của mình gọi là Bậc 
Chiến Thắng (Jina). Trong câu trả lời của ngài, Đức Thế Tôn 
giải thích rằng chỉ những người đã thực sự dập tắt các lậu 
hoặc, diệt tận mọi phiền não, giống như ngài, mới được phép 
gọi là Bậc Chiến Thắng. 


KHIBIMÙ QUÁNG BỞI QUAN NIỆM SAILÂM SẼ KHÔNG 
THẦY CHÂNLÝ 


Sau khi Đức Thế Tôn tuyên bố rằng ngài thực sự là 
một Bậc Chiến Thắng vô tận, du sĩ loã thể Upaka lắm bâm, 
“Mong rằng sự tình là vậy, này ông bạn”, rồi lắc đầu và 
nhường đường cho Đức Thế Tôn tiếp tục cuộc hành trình của 
ngài. 

Về sự kiện gặp gỡ của Upaka với Đức Phật này có 
một điều quan trọng cần phải ghi nhớ. Ở đây Upaka được 
đối diện với một Bậc Giác Ngộ đích thực nhưng ông vẫn 
không nhận ra. Ngay cả khi Đức Thế Tôn công khai thú 
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nhận mình thực sự là một vị Phật, Upaka vẫn hoài nghi bởi 
vì ông đang chấp chặt vào những tà kiến của phái du sĩ loã 
thể. Ngày nay cũng vậy có những người, đang hành theo tà 
đạo, khi được nghe nói về pháp môn thực hành chân chánh, 
họ vẫn không tin. Sự xét đoán sai lầm này là do tà kiến và 
cần phải thận trọng tránh. Mặc dù Upaka không tỏ ra chấp 
nhận hoàn toàn những gì Đức Phật nói, song có vẻ như ông 
đã ra đi với một chút niềm tin nào đó nơi ngài, vì sau một 
thời gian ông đã quay trở lại với Đức Phật. Chú giải nói 
rằng, một thời gian sau cuộc chia tay với Đức Phật, ông hoàn 
tục và cưới cô con gái của một người thợ săn, tên Capa, khi 
đứa con trai đầu lòng được sanh ra, ông trở nên nhàm chán 
đời sống gia chủ và xuất gia làm sa-môn dưới Đức Thế Tôn. 
Thực hành theo lời dạy của Đức Phật, ông đạt đến giai đoạn 
Bắt-Lai (Thánh A-na-hàm). Vào lúc thân hoại mạng chung 
ông sanh lên cõi Vô Phiền của Tịnh Cư Thiên (%4 
AwihZ), nơi đây, không lâu sau đó, ông đạt đến A-la-hán 
Thánh Quả. Do thấy trước quả lợi ích sinh ra từ cuộc gặp gỡ 
với Upaka này mà Đức Thế Tôn đã thân hành đi bộ suốt một 
chặng đường dài đến Benares và đã trả lời tất cả những câu 
hỏi của Upaka vậy. 


ĐẾN VƯỜN NAI(SIPATANA) 


Khi nhóm năm Tỳ-kheo (nhóm Kiều Trần Nhu) nhìn thấy 
Đức Thế Tôn từ đằng xa đang đi về phía họ, họ đã thoả 
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thuận với nhau rằng, “Này các bạn, sa-môn Cô Đàm đang 
đến đáy, ông ta đã trở nên dễ duôi, từ bỏ sự phần đầu và trở 
lại đời sống xa hoa; chúng ta đừng tỏ lòng tôn kính, cũng 
đừng chào hỏi và rước bát và y cho ông ta. Nhưng vì ông 
thuộc dòng đối cao quý (thọ sanh cao quý), chúng ta sẽ 
chuẩn bị sẵn sàng chỗ ngồi cho ông ta. Nếu thích thì ông ấy 
sẽ ngôi. ” 

Nhưng khi Đức Thế Tôn đến gần, do hào quang rạng 
rỡ của ngài, họ tự thấy mình không thể nào giữ được sự thoả 
thuận giữa họ nữa. Một vị đi ra chào ngài và nhận lây bát, vị 
thứ hai nhận y và vị thứ ba chuẩn bị chỗ ngồi cho ngài. Hai 
vị còn lại một vị mang nước rửa chân cho ngài trong khi vị 
kia sắp đặt ghế đề chân. Tuy nhiên họ vẫn xem Đức Thế Tôn 
như ngang hàng với họ, gọi ngài bằng tên tộc Gotama và với 
cách xưng hô “ðiên giả ” thiếu tôn kính như trước. Đức Thế 
Tôn ngồi trên chỗ ngôi đã soạn sẵn và nói với họ. 

“Này các T)-kheo, đừng gọi ta bằng tên tộc Gotama 
(Cô Đàm) cũng đừng xưng hô với ta bằng hiên giả như vậy. 
Ta đã trở thành một Bác A-la-hản Chánh Đăng Giác. Ta đã 
hoàn thành sự Giác Ngộ Viên Mãn tôi thượng giống như chư 
Phật thuở xưa. Hãy lóng tai, này các T)-kheo, cửa Bắt Tử đã 
mở, ta đã đạt đến trạng thái Bắt Tử. Ta sẽ hướng dẫn cho 
các vị và dạy Pháp cho các Vị. Nếu các vị thực hành đúng 
như ta chỉ dạy, không bao lâu, ngay trong kiếp sống này, 
bằng chính thắng trí của mình, các vị sẽ chứng ngộ và an trú 
trong A-la-hán Thánh Quả, Niết Bàn, mục tiêu lôi thượng và 
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CO quý nhất của đời Phạm Hạnh mà vì mục đích đó các 
thiện nam tử con nhà hiển lương từ bỏ đời sống gia chủ để 
sống đời không gia đình của người xuất gia. ” Mặc đù với sự 
cam đoan chắc chắn như vậy, nhóm năm Tỳ-kheo cũng vẫn 
ngờ vực và vặn lại: “Này Hiển-giả Gotama, ngay cả với thói 
quen tiết chế và khổ hạnh nghiêm khắc mà trước đây bạn đã 
hành, bạn còn không thành tựu được điều gì vượt qua những 
chứng đắc xứng đáng của hàng phầm phu (bạn không thể 
vượt qua những giới hạn của con người 
tftartmanussadhamma `), cũng chẳng đạt đến tri kiến thà thắng 
và frí tuệ của bậc Thánh, mà chỉ những vị (thánh) này mới 
có thể huỷ diệt các phiên não. Bây giờ bạn đã từ bỏ pháp 
hành khổ hạnh và đang hành vì lợi đắc cá nhân, bạn đã đạt 
đến sự xuất chúng và tri kiến thù thắng như thế nào?” 

Đây là điều chúng ta cần phải suy xét. Năm vị Tỳ- 
kheo này trước đây là những nhà chiêm tinh của triều đình, 
ngay sau khi ngài chào đời, họ đã từng tin chắc và tiên đoán 
rằng ấu nhi Bồ-tát này nhất định sẽ đạt đến sự giác ngộ tối 
thượng. Nhưng khi đức Bỏ-tát từ bỏ lối sống thiếu thốn (ăn 
ít, mặc ít) và khổ hạnh, họ nghĩ lầm rằng Phật Quả thế là 
xong không còn có thê đắc được nữa. Điều đó cũng hàm ý 
rằng họ không còn tin vào những lời tiên tri của chính họ. 
Bây giờ đây Đức Thế Tôn tuyên bố rõ rệt là ngài đã đạt đến 
Bắt Tử, đã trở thành Bậc Chánh Đăng Giác, họ ngờ vực vì 
họ vẫn giữ quan niệm sai lầm cho rằng khổ hạnh là con 
đường chính đáng đưa đến giác ngộ. Ngày nay cũng vậy, khi 
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đã nuôi dưỡng một quan niệm sai lầm nào rồi, người ta chấp 
chặt vào nó và cho dù có chỉ ra cho họ thấy sự thực nhiều 
bao nhiêu cũng sẽ không lay động được họ và làm cho họ 
tin. Thậm chí họ còn chống lại những người đang cố găng 
đưa họ về với chánh đạo và nói năng một cách bất kính, 
khinh miệt những người mong muốn điều tốt lành cho họ. 
Chúng ta nên tránh những lỗi ấy và đừng tự dối mình. 

Với lòng đại bi và thương cảm đối với nhóm năm vị 
Tỳ-kheo Đức Thế Tôn đã nói với họ như vầy: “Này các T}- 
kheo, Bậc A-la-hán Chánh Đăng Giác giống như Đẳng Như 
Lai thuở xưa không làm việc vì lợi lộc thể gian, không có sự 
từ bỏ sự phần đấu, không rời bỏ chánh đạo đưa đến đoạn trừ 
phiên não; vị ấy không quay trở lại lối sống xa hoa ”, và một 
lần nữa ngài tuyên bố rằng ngài đã trở thành một Bậc A-la- 
hán Chánh Đăng Giác. Ngài thúc giục họ hãy lắng nghe ngài 
trở lại. 

Lần thứ nhì, nhóm năm vị Ty-kheo cũng hỏi vặn lại 
ngài như trước; và Đức Thế Tôn, hiểu rằng họ vẫn còn đang 
đau khổ vì ảo tưởng và vô minh, và vì lòng đại bị đối với họ, 
ngài đã đưa ra cho họ câu trả lời như cũ lần thứ ba. 

Khi thấy nhóm năm vị Tỳ-kheo cứ khăng khăng giữ 
nguyên sự phản kháng, Đức Thế Tôn nói với họ như vầy, 
“Này các Tỳ-kheo, hãy suy nghĩ về điều này. Các vị và ta 
không phải là những người xa lạ, chúng ta đã sống cùng 
nhau suốt sáu năm trường và các vị đã hầu hạ ta trong lúc ta 
hành pháp khổ hạnh. Có bao giờ các vị thấy ta nói như thể 
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này chưa?” Năm vị Tỳ-kheo suy xét lời Đức Thế Tôn. Họ 
nhận ra rằng ngài chưa bao giờ nói như vậy trước đây bởi vì 
lúc đó ngài chưa đắc được Tri Kiến Thù Thắng. Họ bắt đầu 
tin là chắc hắn ngài đã đắc được Tri Kiến Thù Thắng nên 
bây giờ ngài mới nói với họ như vậy. Vì thế họ cung kính trả 
lời, “Không, bạch Ngài, chúng tôi chưa từng biết ngài có nói 
như vậy trước đáy. ” 

Rồi Đức Phật nói, “Này các Tỳ-kheo, Ta đã trở thành 
một bác A-la-hán (Araham), bằng chính nỗ lực của mình Ta đã 
thành tựu tôi thượng giống như các đẳng Như Lai (Tuthagale) 
thuở xưa đã trở thành bậc Chánh Đăng Giác 
(Summasambudklho), đã đạt đến Bắt Tử (amatamadhigatam). Hãy 
lắng tai, này các Tỳ-kheo, Ta sẽ hướng dẫn cho các vị và dạy 
Pháp cho các vị. Nếu các vị thực hành theo lời ta chỉ dẫn, 
không bao lâu trong kiếp sống này, bằng chính thắng trí của 
mình, các vị sẽ chứng nhập và an trú trong Thánh Quả A-la- 
hán, Niết Bàn; mục tiêu tối hậu và cao quý nhất của đời 
Phạm Hạnh mà vì mục đích đó các thiện nam tứ con nhà 
hiển lương đã từ bỏ đời sống gia chủ sống đời không nhà 
của người xuất gia. ” Một lần nữa, Đức Thế Tôn đưa ra cho 
họ lời bảo đảm như vậy. 

Năm vị Tỳ-kheo lúc đó rơi vào một trạng thái dễ dàng 
chấp nhận và sẵn sàng lắng nghe những gì Đức Phật nói một 
cách cung kính. Họ háo hức chờ đợi được tiếp nhận tri kiến 
do Đức Thế Tôn chia xẻ. 
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Từ trước đến đây, những gì chúng tôi đề cập là những 
sự kiện xác đáng được chắt lọc từ phần Giới Thiệu thuộc 
Giai Đoạn Trung G1an. 

Bây giờ chúng tôi sẽ nói đến phần Giới Thiệu thuộc 
Quá Khứ Gần Nhất, qua những lời: “Tôi nghe như vây”, 
đưa ra một sự giải thích về cách Đức Thế Tôn bắt đầu 
chuyên vận Bánh Xe Pháp bằng việc thuyết bài Pháp đầu 
tiên. 

Thời gian là lúc chiều tối ngày răm tháng Sáu 2600 
năm trước. Mặt trời sắp lặn nhưng vẫn có thể thấy được như 
một bầu trời đỏ rực; mặt trăng vàng vừa nhô lên ở chân trời 
phía đông. Chú giải Mahãvagga Samyutta (Tương Ưng Đại 
Phẩm) nói rằng bài pháp đầu tiên Đức Phật thuyết khi mặt 
trời và mặt trăng cùng được thấy rõ một lúc trên bầu trời. 

Thính chúng chỉ gồm năm vị Tỳ-kheo từ cõi người. 
Nhưng chư thiên và phạm thiên, theo bộ Milinda Pañha (Bộ 
Mi Tiên Vấn Đáp), thì vô số kể. Như vậy khi năm vị Tỳ- 
kheo cùng với Phạm thiên và chư thiên, những người được 
may mắn nghe bài Pháp đầu tiên này, đang cung kính chờ 
nghe với sự chăm chú thì Đức Thế Tôn bắt đầu giảng dạy bài 
Kinh Chuyên Pháp Luân (DJamnacalka Su#a) với những lời: 
“Iveme, Bhihhhawe, antäpabbdjitlena na sevitabba. ” 

“Này các T)-kheo, người xuất gia đã từ bỏ đời sống 
thỂ tục không nên theo đuổi hai phân cực đoan sẽ được giải 
thích sau đáy (hmedWe a4) ” 
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Ở đây chữ øa, theo Chú giải giải thích, về mặt ngữ 
pháp có nghĩa là Ko#zsa hay Bhãga hàm ý cô phần hay phần. 
Nhưng bởi vì giáo lý Trung Đạo sau đó được dạy trong bài 
pháp, nên việc dịch Antã là cực đoan hay thái cực là điều 

àn” ở đây cũng không nên xem 
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thích hợp. Hơn nữa chữ “phân 
như một phần của vật gì, mà chỉ như những phần nào năm 
trong hai thái cực của sự vật. Vì thế chúng tôi dịch là hai 
phần. Các bản Chú Giải của Tích Lan và Thái Lan cũng dịch 
nó là Lnaka Kofhäsa với nghĩa phần thấp hèn, hay phần 
xấu, hơi giỗng như cách dịch cũ của Miến Điện: ðáp 
hành thấp hèn '. 

Như vậy, điều đầu tiên cần phải lưu ý ở đây là 
“Người xuất gia không nên theo đuổi hai phân cực đoan hay 
hai pháp hành cực đoan. ” 

Katame đe. Yo cayam KamesuNhalikanuyogo — hìno, gam, 
pofhujJarniRo, anaryo, anafthasamhmo. Yo cayam affqklltunathaanuyogo 
——dhkkho, ananyo, anatthasamhio. 

Thể nào là hai pháp hành cực đoan? Thích thú trong 
các dục trần, theo đuôi các dục lạc, cố gắng đỀ tạo ra các dục 
lạc ấy và hưởng thụ chúng. Cực đoan này là thấp hèn, là thói 
quen thông tục của hàng dân dã và tỉnh thành; được ấp ủ bởi 
hàng phàm phu; không trong sạch, đê tiện, vì thế các Bậc 
Thánh không theo đuổi; không hướng tới lợi ích (không liên 
hệ đến mục đích giải thoát). Sự theo đuôi các dục lạc như 
vậy là một pháp hành cực đoan phải nên tránh. 
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Cảnh sắc, âm thanh, mùi, vị và sự xúc chạm khả ái 
tạo thành những dục trần đáng mong muốn. Do thích thú 
trong những đối tượng ấy và do mong muốn được hưởng thụ 
chúng bằng thân hay tâm, người ta theo đuổi các dục lạc. 
Pháp hành này là thấp hèn, dung tục, tầm thường, đê tiện và 
không lợi ích, tạo thành một cực đoan, bởi thế người xuất gia 
không nên theo đuôi. 

Phần cực đoan khác hay pháp hành cực đoan khác 
liên quan đến những có gắng tự hành hạ mình chỉ có thể dẫn 
đến khổ đau. Kiêng ăn, kiêng mặc những gì mà bình thường 
mình quen dùng là một hình thức tự hành hạ mình và không 
đem lại lợi ích. Pháp hành này không trong sạch cũng không 
cao thượng và không được các Bậc Thánh theo đuôi. Nó 
cũng không liên quan đến mục đích mà người xuất gia đang 
đi tìm. Pháp hành tự hành xác như vậy, tạo thành một cực 
đoan khác, cũng phải nên tránh. Tránh hai cực đoan này, 
người ta đạt tới chánh đạo gọi là Trung Đạo. 


ĐỨC THẺ TỒN TIẾP TỤC 


“Elc kho, BhiÑkhave, ubho qnfeqnupqguwnamufjhina†nfipada 
Tathaoatena abhisambuddha caNkhuÑqrdmi, ñaqWard, tpasamayg 
abhinnaya, sambo-dhaya, nbbanaya samwdffafi. ” 
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Này các Tỳ-kheo, tránh hai phân cực đoan này, Như 
Lai đã đạt đến Tri Kiến Thù Thắng về Ti rung Đạo, tạo thành 
mắt, tạo thành trí, đưa đến an tịnh (an tịnh các phiên não), 
thắng trí và Niết-bàn, đoạn tận mọi khổ đau. 

IHWMUANRN 

Iwiúi 

ĐÀN 

fñN AI 


Trung Đạo hay còn gọi là Bát Chánh Đạo này tạo 
thành mắt, tạo thành trí như thế nào và nó đưa đến an tịnh, 
thắng trí, giác ngộ và Niết-bàn ra sao sẽ được bàn đến ở phần 
sau. 


Hết Phần ] 


ĐẠI KINH CHUYÊN PHÁP LUÂN 
PHÀNH 


Ở phần trước chúng tôi đã bàn về đoạn mở đầu của 
bài kinh. Phần này chúng tôi sẽ tiếp tục từ đó. 
“TDveme Bhihkhave aqntã pabbaJilena na sewitabba. 
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“Này các Tỳ-kheo, người xuất gia không nên theo 
đuổi hai phần cực đoan này.... 

Tại sao người xuất gia không nên theo đuôi chúng? 
Bởi vì mục đích chính của người xuất gia là để dứt mình ra 
khỏi những phiền não tham và sân. Mục đích ấy không thê 
thành tựu bằng cách theo đuôi hai phần cực đoan này, vì 
chúng sẽ chỉ có khuynh hướng làm tăng thêm những tích luỹ 
của tham và sân mà thôi. 

Thế nào là hai pháp hành cực đoan? Thích thú trong 
các dục trần, theo đuôi các dục lạc, cố gắng đỀ tạo ra các dục 
lạc ấy và hưởng thụ chúng. Cực đoan này là thấp hèn, là thói 
quen thông tục của hàng dân dã và tỉnh thành; được ấp ủ bởi 
hàng phàm phu; không trong sạch, đê tiện, vì thế các Bậc 
Thánh không theo đuôi; không lợi ích và không liên hệ đến 
mục đích (giải thoát). Sự theo đuôi các dục lạc như vậy là 
một pháp hành cực đoan phải nên tránh. 

Có năm dục trần khả ái: đó là sắc đẹp, tiếng hay, mùi 
thơm, vị ngon, và sự xúc chạm êm ái; tóm lại tất cả những 
vật chất, hữu tình hay vô tình, mà con người thụ hưởng trên 
thế gian. 

Thích thú trong một cảnh sắc tuồng như khả ái và 
hưởng thụ nó tạo thành một sự thực hành và theo đuôi nhục 
dục. Ở đây, sắc trần không chỉ có nghĩa đơn thuần là một 
nguôn ánh sáng hay màu sắc tiếp xúc với con mắt, mà là đàn 
ông hay đàn bà hay tất cả vật thể tạo thành nguồn gốc hay 
khởi nguyên của cảnh sắc đó. Tương tự, tất cả những nguồn 
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sốc của âm thanh, của mùi, của vị, và của xúc chạm dù là 
đàn ông, đàn bà hay những vật gì khác đều tạo thành những 
dục trần (cảnh dục). VỀ vị, ở đây không chỉ nói về đồ ăn, 
những loại trái cây và những món ăn ngon thôi mà cũng còn 
là đàn ông, đàn bà, và những người chuẩn bị món ăn và phục 
vụ chúng đều được sắp loại như vị trần hay cảnh vị. Nghe 
một âm thanh dịu dàng, ngửi một mùi hương thơm ngào ngạt 
đều là hưởng dục cũng như hưởng một món ăn ngon, nằm 
trên một chiếc giường xa hoa, ấm cúng hoặc xúc chạm với 
một người khác phái vậy. 


SỰ THOẢ MÃN NHỤC DỤC LÀ ĐỀ TIỆN VÀ DUNG TỤC 


Thích thú trong các dục lạc và hưởng thụ chúng được 
xem như một sự thực hành dung tục bởi vì một sự hưởng thụ 
như vậy sẽ tạo thành những ham muốn thấp hèn, vốn là sự 
bám víu đầy dục vọng. Nó có khuynh hướng làm tăng thêm 
ngã mạn, nghĩ rằng không ai khác được ở địa vị hưởng 
những lạc thú như ta. Và đồng thời nó còn làm cho người ta 
bị bức bách với những ý nghĩ tham lam, không muốn chia xẻ 
sự may mắn với người khác hay bị những ý nghĩ ganh ghét, 
đồ ky, lo lắng áp đảo không muốn cho người khác có được 
những lạc thú tương tự như thế. 

Nó làm nảy sinh ác ý đối với với người nghĩ rằng 
mình đang bị chống đối. Hãnh diện với thành công và giàu 
có, người ta trở nên vô liêm sỉ, vô lương tâm, trơ trẽn và xem 
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thường hành vi cư xử của mình, không còn biết sợ làm điều 
ác (vô tàm và vô quý). Họ bắt đầu tự lừa dối mình với ấn 
tượng sai lầm về sự hạnh phúc và thịnh vượng. Hạng phàm 
phu (pwiujana) này cũng có thê đi đến chỗ chấp giữ tà kiến về 
một linh hồn hay “tự ngã” để tán thành sự không tin nhân quả 
của mình. Hậu quả của sự thích thú trong các dục lạc, và 
hưởng thụ các dục lạc là như vậy, vì thế chúng được xem 
như thấp hèn và đê tiện. 

Hơn nữa, theo đuôi các dục lạc là pháp hành quen 
thuộc của những hình thái chúng sanh thấp kém như súc 
sanh, ngạ quỷ... Trong khi Tỳ-kheo và Sa-môn thì thuộc về 
những tầng hiện hữu cao hơn không nên hạ mình xuống 
ngang hàng với các hình thái sống thấp thỏi trong sự thụ 
hưởng những nhục dục đê tiện. 

Theo đuôi các dục lạc không nằm trong phạm vi của 
một người đã lìa bỏ đời sống thế tục. Chỉ có hàng dân dã, 
những người xem các dục lạc như những thuộc tính cao nhất 
của hạnh phúc, với họ càng nhiều khoái lạc, càng nhiều hạnh 
phúc, mới quan tâm đến nó. Thời xa xưa, chỉ những người 
có chức quyền và giàu có mới tham dự vào việc theo đuôi 
các dục lạc. Những cuộc chiến tranh nỗ ra, và những cuộc 
xâm lược hung hãn cũng chỉ vì muốn thoả mãn các khoái lạc 
giác quan. 

Thời đại tân tiến ngày nay cũng vậy, những cuộc xâm 
lược tương tự vẫn xảy ra ở một số vùng, cũng vì mục đích 
(thoả mãn) ấy. Nhưng ngày nay không chỉ những nhà cai trị 
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và người giàu đi tìm các dục lạc; người nghèo cũng gắng sức 
chạy theo những vật chất và khoái lạc thế gian. Thực tẾ, 
ngay khi vừa tới tuổi thành niên, bản năng cho sự thoả mãn 
việc đôi lứa và nhục dục đã tự bộc lộ. Đối với những người 
cư sĩ không biết đến Phật Pháp, sự thoả mãn những khát 
vọng giác quan quả thực có vẻ như là tột đỉnh của hạnh phúc 
TÔI. 


DITTHADHAMMANIBBANA VADA 


Ngay cả trước thời Đức Phật cũng đã có những người 
tin rằng hạnh phúc thiên giới có thể thụ hưởng ngay trong 
kiếp sống này (Di/uadhamma Nibhữna Vãäa). Theo họ, dục lạc 
quả thật là hạnh phúc; không gì có thể vượt qua nó. Và lạc 
thú đó phải được tận hưởng trong kiếp sống này. Nếu đề cho 
những khoảnh khắc hưởng thụ quý giá ấy trôi qua, và chờ 
đợi hạnh phúc trong một kiếp sống tương lai nào đó, vốn 
không hiện hữu, sẽ là một điều ngu ngốc. Thời gian để thoả 
mãn trọn vẹn những dục lạc là ngay bây giờ, trong kiếp hiện 
tại này. Đây là một trong 62 tà kiến (micchadfhi) Đức Phật 
giải thích trong Kinh Phạm Võng của Trường Bộ Kinh. 

Như vậy việc hưởng thụ các dục lạc là mối bận tâm 
của hàng dân dã, chứ không phải là mối quan tâm của các 
Sa-môn và Tỳ-kheo. Đối với người xuất gia theo đuôi khoái 
lạc giác quan cũng có nghĩa là đang quay trở lại với đời sống 
thế tục mà mình đã từ bỏ. Sở dĩ người đời tỏ lòng kính trọng 
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hết mực đối với bực xuất gia là vì họ tin rằng các vị đang 
sống một đời sống thánh thiện, không bị quấy động bởi 
những điên cuỗng của thế gian và sự cám dỗ của người khác 
phái. Họ cúng dường những món ăn ngon nhất và những y 
phục tốt nhất cho các vị Sa-môn, còn bản thân họ thì nhịn ăn 
nhịn mặc, luôn cả hy sinh những nhu cầu cần thiết của người 
thân và gia đình họ. Vì thế, sẽ là không thích hợp cho các vị 
Tỳ-kheo để theo đuổi các khoái lạc thế gian như những 
người tại gia, trong khi đang sống nhờ vào lòng từ thiện của 
mỌI người. 

Hơn nữa, các vị Tỳ-kheo từ bỏ thế gian với ước 
nguyện thực hành đề giải thoát khỏi những thống khô cô hữu 
trong vòng tử sanh luân hồi và để chứng ngộ Niết-bàn. Và 
hiển nhiên rằng những lý tưởng này sẽ không thê đạt đến nêu 
vị Tỳ-kheo cứ theo đuôi các dục lạc y như cách của những 
người gia chủ. Vì thế, là người xuất gia thì không nên đắm 
chìm trong các dục lạc. 


MỘT PHÁP HÀNH THÁP HÈN VÀ TÀM THƯỜNG 


Đa số người đời là hàng phàm phu bình thường chỉ 
biết lao đầu tìm kiếm kế sinh nhai và hưởng thụ dục lạc. Chỉ 
một ít người, có thể vươn lên trên đám đông này, đề thấy 
Pháp (Dhørma) và sống một cuộc đời thánh thiện. Không 
phải để họ đắm chìm trong những khoái lạc thế gian, thô 
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thiển, vốn là mối quan tâm chính của tầng lớp chúng sanh 
thấp thỏi. 


KHÔNG PHẢILÀ PHÁP HÀNHCỦA CÁC BẬC THÁNH 


Hưởng thụ những khoái lạc thế gian không phải là 
pháp hành của các Bậc Thánh (Arjas). Ở đây, người ta có thê 
hỏi tại sao các Bậc Thánh giống như bà Visãkhã, ông Cấp- 
cô-độc (Anathapirmdika) và Vua trời Đề Thích (%&z), những 
người đã đạt đến tầng thánh thứ nhất, Tu-đà-hoàn (%/zm), 
còn đắm mê trong sự theo đuôi các dục lạc? Về vẫn đề này, 
cần phải hiểu rằng: trong Thánh Đạo Tu-đà-hoàn, dục và 
tham vẫn chưa được vượt qua hoàn toàn, hay nói khác hơn 
trong họ vẫn còn nắn ná những lạc tưởng — Sukha saññã 
(tưởng mới chớm về sự dễ chịu của các dục lạc). Điểm này 
được minh hoạ trong Tăng Chị Kinh (A2gu#aa) với ví dụ về 
một người được xem là khó tính trong những thói quen sạch 
sẽ, song để tránh bị một con voi dữ tấn công, cũng phải tìm 
chỗ núp trong một nơi đầy phân cứt dơ dáy. 

Thói quen thô thiên, dơ bần, và đê tiện này người xuất 
gia phải nên tránh. 


KHÔNG HƯỚNG TỚI LỢIÍCH(ANATTHA SAMHITO) 


Pháp hành này không hướng tới lợi ích hay hạnh phúc 
của con người. Theo quan niệm thông thường, kiếm tiền và 
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làm giàu, thiết lập một cuộc sống gia đình với những kẻ hầu 
người hạ và một vòng vây của bè bạn, hay tóm lại, phân đấu 
để có được sự thành công và tài sản trong cuộc đời này, đích 
thực là đang làm việc vì lợi ích hay hạnh phúc của bản thân 
mình. 

Tuy nhiên, thực tình mà nói sự thành công và tài sản 
thế gian ấy không có ý nghĩa gì đối với hạnh phúc của con 
người. Lợi ích đích thực của con người nằm ở chỗ làm thế 
nào đề tìm cách vượt qua già, bệnh, chết và đạt đến sự giải 
thoát khỏi mọi hình thức của khổ. Cách duy nhất để thoát 
khỏi mọi hình thức của khổ là qua việc tu tập giới (s2), định 
(samadfr) và tuệ (pañ). Chỉ có đi tìm Giới, Định và Tuệ này 
mới đem lại lợi ích đích thực cho con người mà thôi. 

Theo đuổi các dục lạc không thê thắng phục được già, 
bệnh, chết và các hình thức khác của khổ. Nó chỉ đưa đưa 
con người đến chỗ phạm giới, như tà dâm chắng hạn. Tìm 
kiếm những thú vui trần tục qua việc sát sanh, trộm cắp hay 
lừa đảo cũng có nghĩa là phạm giới. Nói gì đến những hành 
động bằng thân, chỉ đơn thuần nghĩ đến sự hưởng thụ các 
dục lạc cũng đã ngăn sự phát triển định tâm và trí tuệ, và như 
vậy tạo thành một chướng ngại cho sự chứng ngộ Niết Bàn, 
diệt tận mọi khô đau rồi. 

Không giữ giới là một bước chắc chắn đưa đến bốn 
cõi khô (đïangục, ngạ quÿ, súc sanh, vàA-fu-la) Tuy nhiên, cần lưu 
ý là chỉ giữ một mình giới không tu tập cùng với định và tuệ 
sẽ không đưa đến Niết-Bàn. Giữ giới chỉ đưa đến tái sanh 
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trong các cõi an vui, tuy nhiên ở các cõi ấy người ta vẫn phải 
gặp những loại khổ như già, bệnh, và chết. 

Người xuất gia, sau khi từ bỏ thế gian, với mục đích 
đã nguyện là thành tựu Niết-Bàn, ở đây mọi khổ đau chấm 
dứt, không nên quan tâm đến việc theo đuôi các dục lạc, vốn 
chỉ cản trở sự phát triển giới, định, và tuệ. 

Tóm lại, hưởng thụ các dục lạc là thấp hèn và dung 
tục, là mối bận tâm của của hàng phàm phu kém trí, không 
trong sạch, đê tiện, không được thực hành bởi các Bậc 
Thánh. Nó ảnh hưởng bắt lợi đến việc phát triển giới, định, 
tuệ và như vậy đi ngược lại lợi ích đích thực của những a1 có 
ý định thành tựu Niết-Bàn — cái không già, không bệnh, và 
không chết (bắt tử). 


NGƯỜI TẠI GIA CÓ THÊ THEO ĐUÔICÁC DỤCLẠC ĐƯỢC 
KHÔNG? 


Kinh chỉ nói rằng “người xuất gia không nên theo 
đuôi các dục lạc.” Bởi thế, vẫn đề đặt ra là những gia chủ 
bình thường vẫn còn sống giữa môi trường thế tục có thể tự 
do theo đuôi các dục lạc mà không có bất kỳ hạn chế nào 
được không? Vì sự thoả mãn các khoái lạc giác quan là mối 
bận tâm của người bình thường, nên sẽ là vô nghĩa khi bắt họ 
phải làm như vậy. Nhưng đối với những người tại gia có ý 
định thực hành Thánh Pháp, nên thận trọng tránh những 
khoái lạc này đến mức cần thiết cho sự thực hành. Giữ bát 
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giới đòi hỏi phải tránh phạm vào những tội liên quan đên 
nhục dục. Cũng vậy, việc sở hữu những vật chât thê gian 
không nên tìm kiêm băng cách sát sanh, trộm cắp và lừa đảo. 


BÓN LOẠIĐAMMÊHƯỞNG THỤ THÊ TỤC 


Trong Kinh Pasadika của Trường Bộ, Đức Phật có nói 
đến bốn loại đam mê trong sự hưởng thụ thế tục như sau: 

“Này Cunda, ở đời này có những người ngu si cổ suý 
sự làm giàu bằng việc sát sanh của họ - giết trâu bò, lợn, gà, 
cá... Việc thực hành này tạo thành hình thức đam mê hưởng 
thụ thế tục thứ nhất. 

Trộm cắp, cướp bóc và bán giá cắt cổ tạo thành hình 
thức đam mê hưởng thụ thế tục thứ hai trong khi những 
phương tiện kiếm sống bằng cách lừa đảo tạo thành thứ ba. 
Và hình thức thứ tư của sự đam mê này là tất cả những 
phương tiện làm giàu khác ngoài ba loại kê trên. 

Kinh nói rằng các vị Tỳ-kheo đệ tử Phật thoát khỏi 
những đam mê này. Đối với người cư sĩ đang giữ tám giới 
hay mười giới phải duy trì phạm hạnh (không hành dâm) và 
tránh ăn sau ngọ, ca múa, vì đây là những hình thức của dục 
lạc. 

Khi một người chọn hành thiền, họ phải dứt bỏ các 
loại hưởng thụ dục dạc giống như các vị T-kheo đã ha xa 
đời sông thế tục vậy, vì chúng có khuynh hướng ngăn cản sự 
phát triển giới, định và tuệ. Bởi thế, một người hành thiền, 
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dù là người tại gia, cũng không nên đam mê trong những 
hưởng thụ thế tục. 

Những điều này đủ đề được xem là một hình thức của 
cực đoan đam mê trong sự hưởng thụ thế tục. 


PHÁPHÀNH KHÔ HẠNH TỰ HÀNH XÁC 


Tự hành hạ thân xác, tạo thành một cực đoan khác, 
chỉ dẫn đến sự tự làm khổ mình mà thôi. Nó không phải là 
pháp hành của các Bậc Thánh, vì thế nó được xem là đê tiện, 
không trong sạch, và không hướng đến hạnh phúc và lợi ích 
của bản thân. Cực đoan này cũng phải nên tránh. 

Pháp khổ hạnh tự hành hạ thân xác này được thực 
hành bởi những người có kiến chấp cho rằng đời sống xa hoa 
sẽ khiến cho người ta dính mắc vào các dục lạc, và rằng chỉ 
có những pháp khổ hạnh chế ngự bản thân, như nhịn ăn nhịn 
mặc mới diệt trừ được những dục vọng. Và họ tin rằng chỉ 
khi có được sự bình an bên ngoài như vậy mới có thể đạt đến 
trạng thái không già, không bệnh và không chết. Đây là niềm 
tin của những người hành pháp khô hạnh tự hành hạ thân 
xác. 


NHỮNGPHÁP MÔN HÀNH XÁC 


Vị Tỳ-kheo chân chánh mặc y phục vì muốn giữ sự 
đứng đắn, và để ngăn che nóng, lạnh, hay những loài côn 
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trùng ruồi, muỗi. Còn những người tự hành xác thì đi đây đó 
không mảnh vải che thân, khi trời lạnh, họ ngâm mình dưới 
nước; khi trời nóng, họ phơi trần đưới ánh mặt trời, và đứng 
giữa bốn đống lửa, như vậy họ phải chịu đựng cái nóng từ 
năm hướng. Đây gọi là pháp hành xác bằng năm loại lửa. 

Họ không dùng giường mà năm trên nền đất để ngủ. 
Một số còn năm trên giường gai chỉ che bằng một tâm vải. 
Có số người giữ một oai nghi ngôi suốt cả ngày, trong khi số 
khác chỉ giữ oai nghi đứng, không nằm hoặc ngồi. Một hình 
thức tự hành khổ mình khác là nằm treo ngược đầu xuống, 
đó là treo hai chân trên một cành cây cho đầu dốc xuống: và 
đứng thăng trên đầu trong tư thế lộn ngược (trồng cây chuối) 
là một hình thức khác nữa. 

Trong khi thói quen bình thường của một vị T-kheo 
là thoả mãn cơn đói bằng cách ăn uống, thì những người tự 
hành hạ mình lại cắt đứt thức ăn thức uống hoàn toàn. Có số 
chỉ ăn cách nhật (tức cách một ngày ăn một lần), trong khi 
những người khác hai ngày, ba ngày... một lần. Có những 
người hành pháp nhịn ăn trong bốn, năm, sáu, bảy ngày; một 
số thậm chí đến mười lăm ngày. Có số thì giảm lượng thức 
ăn xuống chỉ còn một vốc tay, trong khi số khác chỉ sống 
bằng rau xanh và cỏ hoặc sống bằng phân bò. 

(Trong Lomahamsa, Chú Giải Ekanipäla, nói rằng 9] 
đại kiếp trước, chỉnh đức Bồ-tát, đã hành theo những pháp 
khổ hạnh này. Sau đó ngài nhận ra những sai lẫm của mình 
khi thấy những dấu hiệu của một sanh thú khổ trong tương 
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lai vào lúc sắp chết. Nhờ từ bỏ cách thực hành sai lẫm ấy mà 
ngài được tải sanh lên cõi chư thiên.) 

Tất cả những hình thức tự hành hạ thân xác này tạo 
thành pháp khổ hạnh (afakilamafhanuyoøa) và trước thời Đức Phật 
rất lâu được những tín đồ của phái Nigantha Nãtaputta hành 
theo. 

Những người theo đạo Jains ngày nay đều là con cháu 
của Migamha Nữfapufia. Pháp hành khổ hạnh của họ thường 
được giới bình dân xem trọng và tán thưởng. Vì thế mà khi 
đức Bồ-tát từ bỏ pháp hành khổ hạnh và ăn uống bình 
thường trở lại, những người bạn đồng tu của ngài, nhóm năm 
vị Tỳ-kheo đã bỏ rơi ngài, nghĩ lầm răng đức Bỏ-tát đã từ bỏ 
pháp hành chân chánh, nỗ lực chân chánh (padhãnavibbhanta) và 
rằng ngài sẽ không đạt đến Giác Ngộ. 


KINH ĐIÊNCỦA PHÁINIGANTHA 


Theo các bản kinh của Nigantha thì sự giải thoát khỏi 
những thống khổ của Luân Hồi (vòng tái sanh) được thành 
tựu nhờ hai phương tiện: 

I. Pháp môn chế ngự (samvaa): Pháp môn này cốt ở 

việc ngăn không cho các đối tượng giác quan như 
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sắc, thinh, hương, vị, xúc đi vào thân, nơi đây 
theo đức tin của họ, chúng sẽ kết hợp với tự ngã 
(atman, afta) để tạo ra nghiệp mới. Người ta tin rằng, 
những nghiệp mới này, đến lượt nó, sẽ tạo ra một 
kiếp sống mới. 

2.. Huỷ diệt quả của của nghiệp quá khứ bằng việc tự 
hành hạ thân xác. Theo niềm tin của họ thì nhờ 
phục tùng khô hạnh họ sẽ chuộc được những quả 
của nghiệp bắt thiện quá khứ (akusala kamma). 


Có lần Đức Phật đã hỏi những đạo sĩ loã thể đang 
hành khổ hạnh: “Các vị nói rằng các vị chịu đựng những 
khổ đau về thân xác này để làm cạn kiệt những quả của 
nghiệp bất thiện mà mình đã làm trong những kiếp quá khứ. 
Thế nhưng, quỷ Vị có biết chắc chắn rằng quý vị thực sự đã 
phạm những nghiệp bắt thiện trong quá khứ chăng? Câu trả 
lời của họ là không. Đức Phát hỏi thêm, quý vị có biết trước 
đáy quý vị đã tạo bao nhiêu nghiệp bắt thiện; và nhờ hành 
khô hạnh quý vị đã chuộc được bao nhiêu và còn lại bao 
nhiều không?” Những câu trả lời của họ hoàn toàn phủ 
định...họ không biết gì cả. 

Sau đó, để gieo trồng hạt giống trí tuệ cho họ, Đức 
Phật đã giải thích cho họ biết rằng do không biết có bao 
nhiêu nghiệp bắt thiện trong quá khứ, và cũng không biết đã 
chuộc được bao nhiêu nghiệp trong số đó, nên việc thực 
hành khô hạnh như vậy là vô ích. 


66 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


Đức Phật nói thêm rằng những ai đang có găng giải 
nghiệp quá khứ bằn ø sự tự hành hạ thân xác thực sự đã phạm 
một số nghiệp bắt thiện rất lớn. 

Đức Bồ-tát trước đây cũng đã chọn những biện pháp 
thực hành cực đoan nhưng không phải với quan niệm chuộc 
tội, nếu có, mà ngài chỉ nghĩ rằng những pháp hành ấy sẽ 
dẫn đến tri kiến thù thắng. Nhưng sau năm năm ráng sức nỗ 
lực, như trên đã nói, ngài nhận ra rằng pháp hành cực đoan 
sẽ không dẫn đến tri kiến thù thắng hay trí tuệ và tự hỏi xem 
có cách nào khác đẫn đến mục đích ngài ấp ủ chăng, và ngài 
đã từ bỏ pháp hành khổ hạnh ấy. 


KHÔ THÂN 


Tự hành hạ thân xác chỉ đưa đến khổ thân. Tuy nhiên 
nó đã được những đạo sĩ loã thể xem là thánh thiện. Đề 
không động chạm đến tính nhạy cảm của họ, Đức Phật, như 
đã giải thích trong Chú Giải Vô Ngại Giải Đạo (?⁄samblua), 
không lên án việc hành khổ hạnh này là thấp hèn hay đê tiện; 
cũng không mô tả nó là dung tục, hay được thực hành bởi 
hàng dân dã bình thường, vì người bình thường chắc chắn 
không đam mê trong pháp hành khổ hạnh này. 

Đức Phật chỉ mô tả pháp môn khổ hạnh này đơn giản 
như đem lại sự đau đớn, không trong sạch và thấp hèn, 
không được thực hành bởi các Bậc Thánh. 
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NÖ LỰC KHÔNGLỢIÍCH 


Pháp hành khô hạnh cũng không liên quan đến những 
lợi ích đích thực mà người xuất gia đang tìm cầu. Nó chẳng 
những không liên quan đến những những lý tưởng tu tập 
thuộc về giới, định và tuệ, mà lại còn không đóng góp gì cho 
những tiến bộ thế gian. Là một nỗ lực không có lợi ích, chỉ 
đưa đến khổ thân, pháp hành khổ hạnh, thậm chí còn chứng 
tỏ là đem lại tai hại cho những người thực hành quá nhiệt 
tâm. Vì thế nó được xem như hoàn toàn không lợi ích. 

Trước khi có sự xuất hiện của Đức Phật Chánh Đăng 
Giác, khắp mọi nơi trên đất nước Ấn Độ, khổ hạnh vẫn được 
mọi người xem là pháp hành cao quý, thánh thiện, thực sự 
đưa đến giải thoát (khỏi những quả báo của ác nghiệp). 
Nhóm năm vị Tỳ-kheo cũng chấp giữ quan điểm ấy. 

Tuy nhiên Đức Phật nói rằng pháp hành cực đoan ấy 
chỉ tạo ra khổ, một pháp hành không trong sạch, thấp hèn, 
không được thực hành bởi các Bậc Thánh. Nó không liên 
quan đến mục đích người ta đang tìm kiếm. Vì thế Đức Phật 
khuyên người xuất gia nên tránh cực đoan ấy, không để đắm 
chìm trong đó. 

Thực ra, ở giai đoạn đó, một lời tuyên bố xác định về 
sự vô ích và không xứng đáng của pháp hành cực đoan là 
điều cần thiết bởi vì thời buổi ấy không những người ta chấp 
'chỉ có khổ hạnh mới đưa đến tri kiến thì thắng “` mà cả 
nhóm năm vị Tỳ-kheo cũng chấp nhận đức tin đó. Bao lâu 
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họ còn chấp chặt vào quan niệm này, họ sẽ không dễ gì tiếp 
nhận giáo lý Bát Thánh Đạo của Đức Phật. Vì thế Đức Phật 
phải lên án công khai rằng khổ hạnh là pháp hành vô ích và 
chỉ đưa đến khổ đau thân xác. 

Phần cực đoan hay pháp hành cực đoan thứ nhất để 
cho tâm và thân tự do (heo đuổi các đục lạc) và do đó được 
xem là quá dễ duôi. Một cái tâm (/ đo) không kiểm soát 
bằng thiền (định hay mình sát) có khả năng chìm sâu vào 
việc theo đuổi các dục lạc. Chúng ta biết rằng có những vị 
thầy hiện nay đang dạy pháp xả tâm, đó là thả lỏng cho tâm 
tự do suy nghĩ. Nhưng bản chất của tâm là phóng túng và đòi 
hỏi phải có một sự canh chừng thường xuyên. Ngay cả khi 
đã được kiểm soát liên tục băng thiền, tâm nhiềulúc vẫn lang 
thang đến những đối tượng của dục lạc. Do đó, một điều hiển 
nhiên rằng nếu cứ để cho tâm tự do không canh chừng bằng 
thiền, chắc chắn tự nó sẽ khuếch đại những suy nghĩ về dục 
lạc. 

Phần cực đoan hay pháp hành cực đoan thứ hai thì tự 
giáng cái khổ lên cho mình bằng cách từ chối những nhu cầu 
bình thường về ăn và mặc. Đây được xem là pháp hành quá 
cứng rắn, căng thăng, tự tước đi của mình sự thoải mái bình 
thường và như vậy cũng cần phải tránh. 


SỰ GIẢI THÍCH SAILÀM VÉ KHÔ HẠNH 
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Có một sự giải thích sai lầm về những pháp khổ hạnh 
mà một số vị thầy đưa ra trái ngược với lời dạy của Đức 
Phật. 

Theo các vị thầy này, thì nhiệt tâm, tinh cần không 
mệt mỏi đòi hỏi phải có cho việc hành thiền cũng được kê là 
khổ hạnh. Quan niệm này hoàn toàn đối nghịch với lời cỗ vũ 
của Đức Phật, người luôn luôn khuyên hàng đệ tử phải tích 
cực, phần đấu không ngừng đề đạt đến định và tuệ, cho dù có 
phải hy sinh thân mạng. 

%Dù chỉ còn da và xương. Dù máu thịt có khô cạn, 
ta vẫn sẽ không ngừng nỗ lực cho đến khi nào đạt được 
Đạo Quá. ” Đây hẳn phải là sự quyết định đứt khoát đã dẫn 
dắt Đức Phật theo đuôi mục tiêu đến cùng. 

Những nỗ lực tích cực, không suy giảm trong việc 
hành thiền nhằm thành tựu định và tuệ không nên hiểu lầm là 
một hình thức tự hành xác. Để qua một bên chuyện hành 
thiền, ngay cả việc giữ giới vốn đòi hỏi phải chịu một sự 
không thoải mái về thân nào đó cũng không thê được xem là 
hành khổ hạnh nữa. Những thanh niên và sa-di trẻ nguyện 
giữ bát giới hay thập giới phải chịu một sự giằn vặt của cơn 
đói khi không ăn vào buổi chiều. Nhưng việc nhịn ăn này 
được thực hiện đề thành tựu giới, chứ nó không có nghĩa là 
hành xác. 

Đối với một số người, giới không sát sanh là một sự 
hy sinh đối với họ; họ phải chịu một vài bất lợi nào đó như 
hệ quả của việc giữ giới này, nhưng vì nó tạo thành một 
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thiện nghiệp thuộc về giữ giới, nên không nên quan niệm nó 
như một hình thức tự hành xác hay khổ hạnh. Trong 
Mahadhamma Sưnadana 91a (Đại Kinh Pháp Hành), Đức Phật 
giải thích rằng những hành động hy sinh trong hiện tại như 
vậy chắc chắn sẽ tạo ra những quả lợi ích trong tương lai. 
Đức Phật nói: “7rong đời này, có người tránh sát sanh, (việc 
làm này) khiến cho bản thân họ phải cảm thọ khổ và ưu. Do 
chấp nhận chánh kiến (không sát sanh) nên họ phải chịu khổ 
thân và khổ tâm. Những người này, do tự nguyện cảm thọ 
khổ để giữ giới trong sạch trong hiện tại, sau khi mệnh 
chung sẽ đạt đến những cảnh giới cao hơn của các vị chư 
thiên. Mười thiện nghiệp này gọi là những pháp hành thiện, 
hiện tại khổ song tạo ra những quả lợi ích trong đời sau. ” 

Như vậy, bất cứ pháp hành nào làm tăng trưởng Giới, 
Định và Tuệ thì không phải là pháp hành vô ích, không phải 
là khổ hạnh, mà thực sự đó là pháp hành lợi ích và hợp với 
Trung Đạo, chắc chăn phải nên hành theo. Cũng nên ghi nhớ 
rõ ở đây là chỉ những pháp hành nào không phát triển giới, 
định, và tuệ mà chỉ dẫn đến khổ thân mới tạo thành pháp khổ 
hạnh, tự hành xác mình. 


SƯHIÊU SAI VỀQUÁN THỌ 
Có số người chấp quan điểm cho rằng quán thọ lạc 


tạo thành sự đam mê trong các dục lạc (cực đoan thứ nhất) 
trong khi quán thọ khổ tạo thành sự tự hành xác hay khổ 
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hạnh (cực đoan thứ hai). Vì vậy, họ chủ trương rằng người ta 
nên tránh cả hai pháp quán trên và chỉ tập trung trên quán 
thọ xả. Đây chắc chắn là một sự hiểu lầm phi lý, không được 
hỗ trợ bởi một thẩm quyền kinh điển nào cả. 

Trong Kinh Đại Niệm Xứ (Maha Sưipathana 94a) Đức 
Phật đã tuyên bố rõ rằng thọ lạc, thọ khô, và thọ xả đều là 
đối tượng cho sự quán. Lời tuyên bố này cũng được lập lại ở 
nhiều bài kinh khác. Vì vậy phải xác định rõ rằng bắt kỳ đối 
tượng nào được xếp vào loại Năm Thủ Uần đều là đối tượng 
hợp pháp cho thiền quán. 

Người ta kế là một vị thiền sư cư sĩ nọ dạy “7rong 
khi hành thiên, sử dụng bất kỳ oai nghỉ nào cũng được, nếu 
hành giả bắt đầu cảm thấy mệt, đau, tê, hay có những cảm 
giác nóng và khó chịu nơi chân tay, hành giả phải thay đổi 
oai nghỉ liên. Nếu hành giả cứ kiên quyết hành thiên bất 
chấp những cảm giác khó chịu hay mệt mỏi ấy, hành giả 
thực sự đã vướng vào pháp hành khổ hạnh. ” 

Lời tuyên bố này rõ ràng có quan tâm đến sự an lạc 
của người hành thiền, tuy nhiên phải nói rằng đó là một lời 
tuyên bố vô căn cứ và thiếu kinh nghiệm. Trong khi hành 
thiền định hay Thiền Minh Sát, yếu tô kiên nhẫn hay tiết chế 
(whanñr.Suwvam) luôn đóng một vai trò quan trọng. Phải nói đó 
là một yếu tổ rất quan trọng cho việc thực hành thành công 
thiền định và minh sát. Sự nhất tâm chỉ có thể được thành 
tựu nhờ kiên nhẫn chịu đựng một vài sự khó chịu, và không 
thoải mái của thân nào đó. Kinh nghiệm của những người 
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hành thiền nghiêm túc cho thấy rằng thay đổi oai nghỉ liên 
tục sẽ không có lợi cho sự phát triển định tâm. Do đó, cảm 
giác không thoải mái của thân bắt buộc phải sanh cùng với 
sự kham nhẫn. Thực hành tiết chế như vậy không phải là khổ 
hạnh, vì mục đích không đơn thuần là làm khổ mình, mà là 
để tăng trưởng giới, định và tuệ, phù hợp với ước nguyện 
của Đức Phật. 

Đức Thế Tôn mong mỏi mọi người, nếu có thê được, 
hãy thực hiện một nỗ lực không ngừng nghỉ hơn nữa để 
thành tựu Đạo Quả A-la-hán cao thượng bằng một thời ngồi 
liên tục, không bị gián đoạn bởi sự thay đổi oai nghi. Trong 
ắahä Gosiga Sa (Đại Kinh Rừng Sừng Bò), Đức Thế Tôn 
nói rằng: “Vị Tỳ-kheo hành thiền sau khi hạ quyết tâm vững 
chắc: “Ta sẽ không bỏ thể ngồi kiết-già này cho đến khi tâm 
của ta được khéo giải thoát khỏi các lậu hoặc, không có 
chấp thủ". Vị Tỷ-kheo như vậy có thể làm sáng chói khu 
rừng Gosinga, và được xem như một báu vật cho trú xứ ở 
rừng. 

Như vậy, lời tuyên bố cho rằng kham nhẫn quán thọ 
khổ là một hình thức tự hành hạ mình kể như đã lên án 
những hành giả đang thực hành theo sự chỉ dạy của Đức 
Phật. Điều đó cũng có nghĩa bác bỏ cả những lời dạy của 
Ngài, và ngăn cản sự nỗ lực của các thiền sinh, những người 
vốn chỉ có thể thành tựu định và tuệ nhờ kham nhẫn chịu 
đựng sự đau đớn do không thay đổi oai nghi đem lại. 
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Ghi chú: (“Này các T-kheo, trong giáo pháp này, vị 
Tỳ-kheo sau khi như lý giác sát, kham nhẫn chịu đựng 
lạnh, nóng, đói, khát, sự tắn công của các loài côn trùng, 
bò sát, của gió và sức nóng mặt trời, những lời buộc tội, 
phỉ báng. Vị ấy kham nhẫn các cảm thọ về thân, những 
cảm thọ thông khổ, khốc liệt, đau nhói, nhức nhối, không 
sung sướng, đáng sợ hãi thậm chí có thể gây nguy hiểm 
đến mạng sống. Những quả lợi ích của sự kham nhẫn chịu 
dựng lạnh, nóng, đói, khát, sự tấn công của các loài côn 
trùng, bò sát, của gió và sức nóng mặt trời, những lời buộc 
tội, phỉ báng...này là sự không xuất hiện cuả các lậu hoặc, 
phiền não, khổ đau, và nhiệt não mà nếu không kham 
nhẫn chịu đựng chắc chắn sẽ xuất hiện ”. 

Cân lưu ý rằng trong bài 'Kinh Tất Cả Lậu Hoặc 
này Đức Thể Tôn khuyên chúng ta phải biết chịu đựng sự 
đau đớn nghiêm trọng ngay cả với giá phải hy sinh thân 
mạng. Chú giải bài Kinh liên hệ câu chuyện của Trưởng Lão 
Lomasa Nãga, người đã kiên trì việc hành thiên ngay cả khi 
bị những bông tuyết bao phủ lúc ngài đang ngôi hành thiên 
ngoài trời, vào đêm trăng tròn tháng Giêng. Chỉ bằng cách 
quán cái lạnh cực độ của vùng Lokantariks, ngài đã vượt 
qua được cái lạnh đang vây quanh ngài, không từ bỏ oai 
nghỉ. Những tắm gương kham nhẫn trong khi hành thiển như 
vậy có rất nhiêu trong những mẫu chuyện đê cập ở Kinh 
Điền. 
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Vì vậy những hình thức đau đớn tương đối nhẹ như tê 
cứng chân tay, cảm giác nóng bức khi hành thiên,...phải 
được kham nhân chịu đựng, không nên thay đổi oai nghỉ. 
Nếu có thể được, hãy giữ sự kiên trì dù có phải hy sinh thân 
mạng, vì điều đó sẽ làm tăng trưởng sự kham nhân tiết chế 
(khanf sunvara), cũng như định và tuệ. 

Tuy nhiên, nếu những cơn đau và cảm giác khó chịu 
đạt đến mức độ lớn không thể chịu đựng được nữa, hành giả 
có thể thay đổi oai nghỉ nhưng phải thực hiện rất chậm và 
nhẹ nhàng đừng để đánh động chánh niệm, định và tuệ. ) 

Tóm lại, những pháp hành không liên quan đến sự 
tăng trưởng Giới, Định và Tuệ mà chỉ hành để thọ khổ đơn 
thuần, dứt khoát là những hình thức tự hành xác mình hay 
khô hạnh. Ngược lại, những nỗ lực nhiệt thành, dù có phải 
cảm thọ khổ ưu, nhưng nếu thực hành vì sự phát triển Giới, 
Định, và Tuệ, sẽ không phải là khổ hạnh. Việc thực hành đó 
rõ ràng phải được xem như Trung Đạo hay Bát Thánh Đạo, 
do Đức Thế Tôn đưa ra. 

Chính Đức Thế Tôn, sau khi tránh hai pháp hành cực 
đoan này, đó là đắm chìm trong các dục lạc, được xem là quá 
dễ duôi và ép xác khổ hạnh được xem là quá nghiêm khắc, 
đã đắc thành Phật Quả và Giác Ngộ nhờ hành theo Trung 
Đạo. 


TRUNG ĐẠO - SỰ THỰC HÀNH VÀ LỢIÍCH 
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kặc Kho, BhiRkháne, ubho qnleqnupagommamajhinapwfipada 
Tathagafena abhisambuddha — Cakkhukqrdri, Ñmakeram., 
Upasamawa, abhiaya, Sumbodhaya, Nihbanaya Svdffdf. 


Đức Thế Tôn tiếp tục: “Này các Tỳ-kheo, tránh hai 
cực đoan này, Như Lai đã đắc được trí thể nhập về Trung 
Đạo, tạo thành mắt, tạo thành trí, đưa đến an tịnh, thắng trí, 
giác ngộ, Niễt-bàn. ” 

Với những lời này, Đức Thế Tôn đã để cho Nhóm 
Năm Vị Tỳ Kheo biết rằng sau khi từ bỏ hai pháp hành cực 
đoan, ngài đã tìm thấy Trung Đao, và bằng con đường đó 
ngài đã tự mình đạt đến giác ngộ, có được nhãn, có được trí, 
có được sự an tịnh... 

Trong suốt mười ba năm, từ mười sáu cho đến năm 
hai mươi chín tuôi, ngài đắm chìm trong các dục lạc, một 
con đường cực kỳ dễ duôi. Năm hai mươi chín tuổi, ngài từ 
bỏ lối sống đễ duôi ấy bằng cách xuất gia, xa lìa đời sống thế 
tục. Sau đó, trong sáu năm ngài thực hành những hình thức 
khô hạnh cực đoan qua việc tự hành xác mình. Sau sáu năm 
luyện tập khắc khổ, ngài không có được chút tri kiến thù 
thắng nào, cũng không có được sự lợi ích nào từ việc tu tập 
ấy và nhận ra rằng mình đã đi sai đường. 

Do đó, ngài từ bỏ những pháp hành khổ hạnh và ăn 
uống bình thường trở lại để củng cô thể lực cho việc chứng 
thiền qua những bài tập hơi thở mà ngài đã hành trước đây. 
Việc ăn uống trở lại của ngài là một hành động đã được suy 
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xét kỹ với mục đích giúp cho ngài có đủ sức khoẻ thể thực 
hành những bài tập thiền hơi thở, vốn là một phần của Trung 
Đạo. Khi thức ăn được thọ dụng có tiết độ, và trong chánh 
niệm, nó không thể được xem như sự hưởng thụ dục lạc, 
cũng không phải là khổ hạnh, vì không có cái khổ do khước 
từ thức ăn. Vì vậy nó dứt khoát là Con Đường Trung Đạo, 
không liên hệ gì đến hai pháp hành cực đoan. 

Khi đã phục hồi sức khoẻ nhờ ăn uống bình thường 
trở lại, Đức Thế Tôn đi vào thực hành và đắc bốn bậc thiền. 
Định của những bậc thiền này là dấu hiệu báo trước cho các 
Thánh Đạo /bba bhãga mageq), hay nền móng cho sự phát 
triển Thiền Minh Sát và như vậy tạo thành Chánh Định, một 
trong những bước của Trung Đạo hay Bát Thánh Đạo. Dựa 
trên nền móng Chánh Định, Đức Thế Tôn phát triển minh sát 
và Chánh Kiến với tâm tập trung toàn triệt. Bằng cách này 
ngài đã tự thân khám phá Bốn Thánh Đạo hay Bát Thánh 
Đạo, không qua khổ hạnh khắt khe cũng không qua sự thọ 
hưởng các dục lạc, mà bằng con đường Trung Đạo. Do đó 
ngài tuyên bố: “Này các Tỳ-kheo, tránh hai pháp hành cực 
đoan này, Như Lai có được trí thể nháp về Ti rung Đạo. ” Qua 
lời tuyên bố trên ngài muốn nói rằng ngài có được trí thê 
nhập Trung Đạo vốn không quá đễ duôi và cũng không quá 
khắt khe, nhờ từ bỏ hai pháp hành sai lạc, đó là wãmasukhallika 
(hưởng thụ các dục lạc) được xem là quá dễ duôi, và 
dffakllktndfha(fự hành hạ thân xác) được xem là quá khổ hạnh. 

Hai con đường cực đoan, 
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Là pháp hành sai lạc, 
Chứng cân phải được tránh 
Trưng Đạo là Chánh Đạo. 


LÀM THÊ NÀO ĐỀ TRÁNH HAICỤC ĐOAN 


Về năm dục trần — sắc, thanh, hương, vị và xúc, nếu 
những đối tượng ấy không xâm phạm vào việc giữ giới hay 
nếu chúng giúp ích cho việc thực hành Pháp, thì có thê 
hưởng thụ được. Ăn cần phải ăn bình thường, mặc cần phải 
mặc bình thường giúp cho việc thực hành pháp được dễ 
dàng, như vậy tránh được cực đoan khổ hạnh hay tự hành hạ 
thân xác. 

Những nhu cầu cần thiết như thức ăn, y phục, thuốc 
trị bệnh, và nơi trú ngụ (cốc, liêu) phải được sử dụng kèm 
với sự quán tưởng hoặc thực hành thiền định, hay thiền minh 
sát. Tức là, mỗi lần xúc chạm với năm dục trần, cần phải ghi 
nhận chúng như những đối tượng của thiền minh sát. Nhờ áp 
dụng một sự quán tưởng hay ghi nhận những dục trần này 
như những đối tượng của minh sát, việc ăn, mặc. ..sẽ không 
phát triên thành sự hưởng thụ chúng với tâm thích thú, nhờ 
đó tránh được cực đoan khác, đó là đắm mê trong các dục 
lạc. Bởi thế, Đức Thế Tôn nói rằng “Nhờ tránh hai cực đoan 


, 


này, Như Lai có được trí thể nhập Trung Đạo. 


THUỐC GIẢI ĐỘC CHO THỨC ĂN KHÓ TIÊU HOÁ 
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Áp dụng sự quán tưởng hay hành thiền minh sát có 
nghĩa là phát triển niệm, định và tuệ, vốn là những bước 
trong Bát Thánh Đạo. Nó cũng giống như uống thuốc giải 
độc sau khi ăn trúng thức ăn không thích hợp và khó tiêu hoá 
vậy. Sau một cơn bạo bệnh, thời kỳ dưỡng bệnh cần phải 
thận trọng về chế độ ăn uống kiêng khem của mình. Bạn 
phải biết tránh những loại thức ăn không thích hợp, có thê 
làm tốn hại đến sức khoẻ. Nếu bạn không thể kháng lại sự 
cám dỗ khiến phải ăn loại thức ăn ấy, bạn phải uống thuốc 
tiêu liền để làm mất tác dụng cái hậu quả tai hại của thức ăn 
bạn đã ăn. Theo cách này, bạn có thể thoả mãn ước muốn 
của mình để ăn những gì bạn thích, và đồng thời tránh được 
những hậu quả xấu của việc ăn ấy. 

Tương tự, nhờ quán những vật dụng mà chúng ta 
đang dùng hay ghi nhận nó như những đối tượng của thiền, 
chúng ta đã ngăn được việc thọ dụng chúng phát triển thành 
sự hưởng dục. 

Mỗi lần thấy, nghe, xúc chạm, nhận thức, nếu người 
hành thiền ghi nhận và hiểu rõ bản chất vô thường, khổ và 
vô ngã trong mọi hiện tượng sanh và diệt, thì tham và sân 
đối với việc thấy, nghe, ...ấy không thể phát triển nơi họ. 
Khi thọ dụng bốn món vật dụng cần yếu, như thức ăn, y 
phục, thuốc trị bệnh và chỗ ở (cốc, liêu...) cũng vậy, nếu 
người hành thiền cứ liên tục ghi nhận chúng, không phiền 
não nào có thê sanh đối với những vật dụng này. 
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Như vậy chúng ta có thể tận dụng những vật dụng cần 
yếu cho cuộc sống được thoải mái, mà vẫn tránh được sự 
phát triển của tâm ham thích đối với chúng qua việc thực 
hành sự quán tưởng và Thiền Minh Sát. Theo cách này, hai 
cực đoan đã được tránh, vì thực hành quán tưởng và thiền 
Minh Sát vào lúc thọ dụng thức ăn,...có nghĩa là thực hành 
Con Đường Trung Đạo. 

Với sự thực hành theo Trung Đạo bằng cách liên tục 
øhI nhận mọi đối tượng xuất hiện tại sáu cửa giác quan, nhờ 
đó biết được bản chất thực của chúng này, tuệ nhãn sẽ sanh, 
con mắt của trí tuệ sẽ mở ra dẫn đến sự chứng đắc Niết-bàn. 
Đó là những lợi ích xuất phát từ việc hành theo Trung Đạo. 
Đức Phật tiếp tục giải thích: “7rưng Đạo do Như Lai thể 
nhập tạo ra mắt (tác thành mắt), tạo ra trí (tác thành trí). ” 


NHÂN VÀ TRÍ ĐƯỢC PHÁT TRIÊN NHƯ THÊ NÀO 


Bắt kỳ ai thực hành Trung Đạo hay Bát Thánh Đạo, 
con mắt (øệnhãn) được tạo ra, trí được tạo ra trong người ẫy. 
Ở đây nhãn và trí có cùng một ý nghĩa. Pháp (Dhzmmna) được 
thấy rõ ràng như thê thấy bằng thị lực, vì vậy mà gọi là tác 
thành mắt. 

Nhãn và trí không thể sanh khi đắm mê trong các dục 
lạc, hay khi hành khổ hạnh. Chúng chỉ sanh do hành theo Bát 
Thánh Đạo. Sự phát triển của nhãn và trí rất quan trọng. 
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Trong giáo pháp của Đức Phật, thiền được thực hành vì mục 
đích phát triên Bát Thánh Đạo này. 

Khi Bát Thánh Đạo được tu tập, người hành thiền sẽ 
phân biệt được bản chất đích thực của danh và sắc một cách 
rõ ràng, như thê đang thấy bằng chính con mắt của mình vậy. 
Sự sanh và diệt của danh và sắc cũng được quán đúng như 
chúng thực sự xảy ra. Bản chất vô thường, khổ và vô ngã của 
mọi hiện tượng danh và sắc lúc này trở nên rất TỐ, không 
phải thông qua đọc hay nghe người thầy giải thích, mà bằng 
trực giác người hành thiền tự mình kinh nghiệm điều đó. 
Cuối cùng bản thê của Niết-bàn, đó là sự yên lặng của các 
thân hành và tâm hành, sự diệt của khổ trong vòng luân hồi 
sẽ được thấy rõ và chứng ngộ đầy đủ như kinh nghiện của tự 
thân người hành thiền. 

Điều quan trọng là phải xem xét kỹ lưỡng xem sự tự 
chứng như vậy đã được đạt đến hay chưa. 


NHÂN VÀ TRÍTUẦN TỰ XUẤT HIỆN NHƯ THẺNÀO 


Đối với một hành giả miệt mài trong thiền minh sát, 
nghĩa là vị ấy liên tục ghi nhận được Danh và Sắc vào lúc 
chúng sanh và diệt, sự xuất hiện của nhãn và trí sẽ rất rõ ràng 
và sinh động. Lúc mới bắt đầu hành thiền, mặc dù hành giả 
cũng ghi nhận trạng thái phồng xẹp của bụng, ghi nhận ngồi, 
chạm, thấy, nghe mỗi khi hiện tượng xảy ra, song không có 
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được trí đặc biệt nào, vì định lực của hành giả vẫn chưa vững 
chắc. 

Sau thời gian chừng vài ngày, tâm trở nên vắng lặng 
và định lực tăng trưởng. Hầu như tâm không còn lang thang 
đến các dục trần khác. Nó giữ chặt trên đôi tượng thiền đã 
chọn, đó là Danh và Sắc khi chúng khởi sanh. Vào lúc đó sự 
phân biệt giữa Sắc đm), đôi tượng của cái biết và Danh 
(nãmg), năng lực tâm ghi nhận nó (sắc), trở nên rất rõ rệt. 

Lúc mới bắt đầu tập thiền, hành giả khó có thê phân 
biệt được giữa hiện tượng phông và xẹp của bụng và hành 
động ghi nhận hiện tượng ấy của tâm. Hành giả vẫn bị ấn 
tượng cho rằng những hiện tượng riêng rẽ này là một và 
giống như nhau. Khi định lực gia tăng, sắc Ø#z), đối tượng 
của sự hay biết tự động trở nên khác với từng niệm ghi nhận, 
nghĩa là khác với nãma (danh) đang ghi nhận nó. Chúng xuất 
hiện riêng rẽ chứ không lẫn lộn. 

Lúc đó trí sanh cho thấy rằng thân này chỉ do sắc 
(ma) và danh (nãma) tạo thành; không có một thực thể sống 
trong đó, chỉ hai yếu tố: đối tượng vật chất và tâm biết cùng 
hiện hữu. Trí này xuất hiện không qua sự tưởng tượng, mà 
như thê nó hiện bày trong lòng bàn tay; vì vậy nó cũng được 
mô tả như con mắt (nhãn), nghĩa là như thấy bằng con mắt 
vậy. 

Khi định lực tăng thêm sự hiểu biết sẽ phát sanh giúp 
hành giả nhận ra rằng có cái thấy là vì có con mắt và cảnh 
sắc hay đối tượng được thấy; có cái nghe là vì có tai và âm 
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thanh, có sự co (tay, chân...) vì có ước muốn co, duỗi vì có 
ước muốn duỗi, di chuyển vì có ước muốn di chuyền: có 
thích là vì vô minh không hiểu biết về thực tại (không biết 
thực tại là gì), có ái, thủ là vì có thích; và ái thúc đây hành 
động (/qo nghiệp), và nghiệp làm phát sanh quả lợi ích hay 
quả bắt lợi. 

Rồi khi định lực tăng trưởng thêm nữa, nó sẽ thấy một 
cách sông động rằng đối tượng của sự hay biết và hành động 
ghi nhận nó luôn luôn sanh và diệt, sanh và diệt, như thê 
(được thấy) dưới con mắt của hành giả vậy. Như vậy người 
hành thiền sẽ tự mình biết rõ được răng không có gì thường 
hằng cả, mọi sự mọi vật đều bắt toại nguyện, khổ và rằng chỉ 
có những hiện tượng không kiểm soát được, không kiềm chế 
được, trôi chảy ngoài ra không có bất kỳ một cá nhân hay 
thực thê /ôi nào. 

Khi hành giả phát triển được đầy đủ trí hiểu biết về 
bản chất vô thường, khô và vô ngã của các pháp, hành giả sẽ 
chứng ngộ Niết Bàn, sự diệt của tất cả các hành (sakhras) 
danh và sắc, tất cả khổ, bằng Thánh Đạo Trí (Ariba Magsa 
Ñãna), tạo thành thượng nhãn và thượng trí. 

Như vậy, nếu người hành thiền cứ luôn luôn ghi nhận 
danh và sắc khi chúng sanh khởi hợp với tinh thần Kinh 
Niệm Xứ, họ trở nên tự tin rằng Bát Thánh Đạo đúng thời sẽ 
tạo ra nhãn và trí như đã tuyên bồ trong bài kinh. 

Điều rõ ràng là một kinh nghiệm trực tiếp của tự thân 
như vậy về sự thực (vô thường, khô, vô ngã) tạo thành thắng 
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trí (tri kiến thù thắng) không thể có được chỉ bằng cách học 
hỏi Vị Diệu Pháp (Abhidhammma) và tư duy trên nội dung của 
nó. Thắng trí cũng sẽ không sanh do suy quán trên kinh điển 
đơn thuần. Tới một lúc nào đó, sự quán tưởng bị quên lãng, 
thậm chí kinh điển cũng sẽ biến mắt khỏi ký ức, bởi vì nó chỉ 
là kiến thức bề mặt có được do sự luyện tập của trí năng, chứ 
không phải do tự chứng. 


TRÍ THÂM SÂU HƠN NHỜ THỰC HÀNH 


Nếu Đạo được thực hành để có được kinh nghiệm 
trực tiếp của tự thân, thì thông thường trí được thâm sâu 
thêm khi thời gian qua đi. Có lần Tôn-giả Änandã đến thăm 
trú xứ của các vị T-kheo Ni, tại đó các vị mi đã thuật lại cho 
Tôn-giả biết răng họ luôn trú trong việc thực hành Tứ Niệm 
Xứ và rằng trí về Pháp của họ được thâm sâu hơn khi thời 
gian qua đi. Tôn-giả Änandã đồng ý và nói, “Điều này 
thường thường là vậy. ” 

Sau đó, khi Tôn-giả Anandã trình bày lại sự việc với 
Đức Thế Tôn, Đức Thế Tôn nói, “7c sự là vậy, này 
Anandä, nếu bắt kỳ vị T)-kheo hay Tỳ-kheo Ni nào trú trong 
việc thực hành Tứ Niệm Xứ, thì có thể tin chắc rằng họ sẽ 


, 


càng ngày càng hiểu biết Tứ Thánh Đề thâm sâu hơn trước. ` 


GIẢI THÍCHCỦA CHÚ GIẢI 
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Chú giải giải thích rằng trí trước có được liên quan 
đến sự phân biệt sắc Tứ Đại, trong khi trí nâng cao sau đó 
phát sanh từ sự phân biệt các sắc y đại sanh (z4 rñpa). 

Tương tự, trí về tất cả Sắc /#ø) được theo sau bởi sự 
quán và phân biệt Danh (nãma). Cũng vậy, trí về rũpa (sắc) 
và nãma (danh) được theo sau bởi sự phân biệt các nhân của 
chúng. 

Trí về nhân, làm phát sanh Sắc và Danh, được theo 
sau bởi sự phân biệt ba đặc tính vô thường, khổ, và vô ngã. 

Như vậy trí sanh trước dẫn đến Thánh trí sanh sau. 
Trong pháp hành Niệm Thân (Kãy4møassamđ) theo Kinh 
Sotäpanna (Sãpzma Sa), hành giả bắt đầu với việc ghi 
nhận các sắc trong tiến trình đi, đứng, nằm, ngồi, chuyên 
động co, duỗi.... Điều này có nghĩa là ghi nhận các đặc tính: 
đây, duỗi, và chuyển động...của phong đại (2o). Chỉ sau 
khi hiểu rõ tính chất của của các đại chủng (tứ đại), hành giả 
mới có thÊ phân biệt được những hoạt động của sắc y đại 
sanh như mắt, cảnh sắc, tai, tiếng,...băng cách ghi nhận: 
thấy, nghe... Sau khi đã thành thạo tính chất của tất cả sắc, sự 
chú ý lúc đó mới chuyển sang sự sanh của tâm và các tâm 
hành. Theo cách này, thắng trí sẽ xuất hiện theo trình tự từng 
bước một. 


BẮT ĐÀU TỪ BÁT KỶ BƯỚCNÀO THEONHỮNGĐỊNH NGHĨA CỦA 
KINH 
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Sau khi đã học và biết được những định nghĩa và mô 
tả về Sắc, Danh....từ Abhiđhamma ( V¡-điệu-pháp), hành giả 
có thể bắt đầu từ sắc y đại sanh 6„ả¿) thay vì từ những sắc 
căn bản (tứ đại). Hành giả cũng có thể bắt đầu với Danh 
trước khi quán Sắc. Hay bỏ qua một bên Danh và Sắc, hành 
giả có thê bắt đầu suy xét các Nhân và Quả theo Pháp Duyên 
Sanh hay quán hiện tượng sanh và diệt; hay quán các đặc 
tính vô thường, khổ và vô ngã? 

Có số người nói rằng bắt đầu với trí phân biệt danh và 
sắc (nAmariipapariccheda ñana) là một tiễn trình tu chậm (tiệm 
tu). Sẽ là nhanh hơn nếu bắt đầu với việc chánh niệm trên sự 
sanh và diệt liên tục của Danh và Sắc (udqyabbhaya ñana-trí 
quán sự sanh và diệt), và sự diệt của Danh Sắc (phanga ñana - 
trí quán sự diệt). Thậm chí họ còn nói họ thích pháp môn tu 
nhanh hơn. 

Nhưng học hỏi Danh và Sắc với những định nghĩa và 
mô tả về chúng từ kinh điển rồi bắt đầu quán chúng, khởi sự 
từ bất cứ chỗ nào người ta thích, sẽ không làm phát sanh Tuệ 
minh sát đích thực. Vì vậy, sự sanh khởi của trí sau thù thắng 
hơn trí trước, hợp theo Lời Dạy của Đức Phật, không thê 
kinh nghiệm bằng cách này. Cũng giống như một học nhân 
cô gắng gia tăng khả năng nhớ những bài mà mình đã học 
bằng cách đọc đi đọc lại như một con vẹt như thế nào, thì ở 
đây người thực hành như thế cũng sẽ chỉ giúp họ nhớ được 
những định nghĩa và mô tả về Danh và Sắc mà thôi. Sẽ 
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không có tuệ giác đặc biệt nào phát sanh từ sự thực hành như 
vậy. 

Theo sự hiểu biết của chúng tôi, ở một trung tâm 
thiền nổi tiếng nọ, người ta đã cố gắng đi qua các giai đoạn 
minh sát trí khác nhau, chỉ bằng cách hành theo từng giai 
đoạn như họ đã học từ kinh điển. Sau khi đạt đến giai đoạn 
Hành Xả Trí (sankhãrupekkha-fana), một loại trí có được do suy 
quán trên các hành của hiện hữu, đã gặp phải khó khăn khi 
họ đến các giai đoạn Thuận Thứ (Anulơma), Chuyên Tộc 
(Goirablii), và Thánh Đạo (Magga Ñãna) Thánh Quả Trí (PhaÏa 
Ñãna). Vì thế họ phải quay trở lại từ đầu. Đây là một trường 
hợp cho thấy răng không thể đắc chứng cácTuệ Minh Sát 
theo con đường tắt. 

Nhờ hành thiền hợp theo Kinh Niệm Xứ (Sipathana 
Sa) và tu tập đúng Trung Đạo hay Bát Thánh Đạo, người ta 
chắc chăn sẽ kinh nghiệm được thăng trí mỗi lần mỗi cao 
hơn mỗi trí trước như Kinh Chuyên Pháp Luân nói: Nhãn 
sanh, trí sanh. 


NHỮNGPHIEN NÀO(KILESA) ĐƯỢC LẮNG YÊN 


Trung Đạo cũng dẫn đến sự lắng yên, hay tịnh chỉ của 
các phiền não (es). Nơi một người tu tập Bát Thánh Đạo, 
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các phiên não luôn luôn lắng yên. Minh Sát Trí tạo ra sự lắng 
yên tạm thời của các phiền não, trong khi Thánh Đạo tạo ra 
một sự huỷ diệt hoàn toàn của chúng. 

Đắm mê trong các dục lạc thì hoàn toàn không đưa 
đến sự diệt của phiền não. Đúng hơn, nó giúp cho các phiền 
não ngày càng phát triên nhiều hơn. Một khi người ta đã đầu 
hàng trước sự cám dỗ để hưởng thụ các dục lạc, họ sẽ không 
bao giờ ngừng lại được trước sự đòi hỏi hưởng thụ này. Có 
được một dục trần họ lại càng muốn có nhiều hơn. Vì vậy 
càng ngày họ càng phát triển thêm nhiều tham ái, không bao 
giờ dừng lại. 

Bạn chỉ cần lấy những người giàu có ở các nước phát 
triển làm ví dụ. Họ có tất cả mọi thứ họ cần, song họ không 
bao giờ biết thoả mãn. Lòng tham muốn của họ không có 
chỗ tận cùng. Do đó, một điều hiển nhiên rằng pháp hành 
đắm mê các dục lạc không thúc đây sự diệt của các phiền 
não. Nó chỉ khiến cho chúng tăng trưởng thêm mà thôi. 

Pháp hành khổ hạnh cũng vậy, không hướng tới sự 
chấm dứt của các phiền não. Những người thực hành theo 
phương pháp này có thê chấp giữ niềm tin rằng phơi mình 
ngoài trời cực lạnh, cực nóng, và nhịn ăn nghiêm ngặt sẽ đưa 
đến sự diệt trừ các phiền não. Thực sự, do hậu quả của 
những pháp hành cực đoan ấy, sức sông của họ đã bị giảm 
đi, trong khi các phiền não chỉ được kiểm soát một cách tạm 
thời. Khi lâm bạo bệnh hay phải chịu những chứng bệnh đau 
đớn, thể lực suy sụp, những phiền não giữ trong trạng thái 
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ngủ ngầm. Nhưng sau cơn bệnh, khi đã lấy lại sức khoẻ bình 
thường, những tham muốn hưởng dục xuất hiện trở lại như 
cũ, và có khi còn mãnh liệt hơn trước. 

Như vậy sau khi hết hành khô hạnh, hay ngưng hành 
trong một thời gian, khi mà sinh lực phục hồi, các phiền não 
sẽ trở lại như trước. Ngay cả khi đang hành khổ hạnh, mặc 
dù những phiên não thô bị đè nén, những phiền não vi tế vẫn 
tiếp tục sanh, trong đó có cả ước muốn được sống thoải mái 
thoát khỏi những khó chịu và đau đớn của pháp hành (khổ 
hạnh). Và chắc chắn những phiền não tà kiến về tự ngã (ngã 
kiến): “7ø đang hành”, mạn kiến: “Không ai có thể hành 
được pháp hành này, ” hoặc tà kiến tin rằng “pháp hành này 
sẽ đến giải thoát” cũng sẽ sanh. 


TÀ KIỀN TRONGPHÁP HÀNH(SILABBATAPARAAMSA DITTHỊ) 


Chấp một pháp hành sai cho là đúng gọi là tà kiến 
trong pháp hành (szbbzaparãmasa-thường dịch Giới Cắm 
Thủ). Theo lời dạy của Đức Phật, ngoài Bát Thánh Đạo, đưa 
đến sự phát triển của giới, định và tuệ ra, tất cả những pháp 
hành khác đều là những pháp hành sai lạc và nêu xem chúng 
như pháp hành đúng thì đó có nghĩa là tà kiến trong pháp 
hành (giới cấm thủ). 


Không thấy được Chân Lý, 
Bỏ qua Bái Thánh Đạo, 
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Mong hạnh phúc trưởng cửu, 
Đây gọi là tà kiến (trong pháp hành) 


Mọi sự mọi vật xuất hiện ở sáu cửa giác quan tạo 
thành Năm Thủ Uấn, đó là Sắc /z) và Danh (ma), hay 
Khô Đề (Chân lý về khổ). Hành thiền trên Sắc và Danh này 
là đang thực hành Đạo Lộ (Bá/ Chánh Đạo) qua đó tuệ trị Tứ 
Thánh Đề. Tin và thực hành bất cứ pháp môn nào khác, bỏ 
qua Thánh Đạo và không dẫn đến sự hiểu biết về Tứ Thánh 
Đá, là tà kiến trong pháp hành (s2bbz#aparamasa diffhì). 

Có những người dạy rằng “Không cân thiết phải hành 
thiên và giữ giới gì cả. Chỉ cần nghe pháp và học thuộc lòng 
bản chất của Danh và Sắc là đủ rồi. ” Những quan niệm như 
vậy nhất thiết phải xét lại xem có phải là sTlabbata parãmãsa 
ditthi (tà kiến trong pháp hành) hay không. Theo ý kiến của 
tôi, giảng dạy như vậy là đang dạy tà kiến trong pháp hành vì 
phương pháp này đã loại trừ tam học — giới, định, và tuệ. 

Một bậc Thánh Nhập Lưu (542m3) đã an lập trong 
trí (hiểu biết) về pháp hành minh sát đúng không thê nào còn 
chấp giữ tà kiến trong pháp hành hay giới cấm thủ @ï¿bbzía 
pdrdimasd). Trong các kiếp sống tương lai, vị ấy không còn 
mối nguy phải rơi vào tà kiến này nữa. Đây gọi là làm lắng 
yên phiền não nhờ Thánh Đạo. 


DIỆT TẠM THỜI 
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Khi một dục trần (Øwana, đối tượng hay cảnh) 
được quán và ghi nhận như vô thường, khổ, vô ngã, các 
phiền não của tâm phát sanh do lầm chấp chúng như thường, 
lạc, ngã, tịnh sẽ không có cơ hội phát sanh. Điều này có 
nghĩa là các phiền não bị diệt tạm thời, cũng như ánh sáng 
xua tan bóng tối bằng tính chất đối nghịch hỗ tương, như 
trong Thanh Tịnh Đạo đã giải thích vậy. 

Đây là cách các phiền não, ngủ ngầm trong đối tượng 
(ãrammimsaya) lễ ra đã sanh nếu không ghi nhận, được loại 
trừ bằng sát-na minh sát. Người có trí nên suy xét kỹ về điều 
này vốn được nêu ra trong Thanh Tịnh Đạo. 

Nếu, theo như một số người chấp, quán trí có được 
chỉ do đơn thuần học (Suiamaya-Ñana) đưa đến Minh Sát 
(Wipassanä), câu hỏi sẽ phát sanh là phiền não ngủ ngầm trong 
đối tượng nào được đoạn trừ bằng Minh Sát trí ấy. Sẽ khó 
mà trả lời được câu hỏi này nếu thiếu đi một đối tượng xác 
định của sự hay biết. 

Đối với người hành thiền, thực hành theo phương 
pháp Tứ Niệm Xứ, quan sát Danh và Sắc trong tiến trình 
hình thành của chúng, họ có những đối tượng xác định của 
sự hay biết để ghi nhận. Tất nhiên cũng có những đối tượng 
của sự hay biết thoát khỏi sự ghi nhận của người ấy (do 
không ghi nhận kịp hay thất niệm). Như vậy người ấy có thê 
trừ diệt được những phiền não ngủ ngầm trong đối tượng mà 
mình ghi nhận, trong khi những phiền não ngủ ngầm trong 
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đối tượng mà người ấy không ghi nhận, vẫn không được diệt 
trừ. Câu trả lời rất đơn giản như vậy thôi. 

Sau khi diệt trừ tạm thời những phiền não ngủ ngầm 
trong đối tượng mình ghi nhận, trong hành giả vẫn còn 
những phiền não tuỳ miên chỉ được đoạn trừ bằng Thánh 
Đạo (AmaMagsa). Như vậy, bậc Thánh Nhập Lưu (S0pzma) 
đã đạt đến giai đoạn ở đây vị ẫy đoạn trừ được thân kiến 
akkaya difhi), hoài nghỉ (vicildccha), và giới cắm thủ (tà kiến 
trong pháp hành - sïlabbata), cũng như tất cả những phiền 
não nào có thê khiến cho vị ấy phải tái sanh trong khổ cảnh. 
Đối với vị Thánh Nhất Lai (sakadãgãmi), tắt cả những hình 
thức thô của tham dục và sân được đoạn trừ. Vị Thánh Bắt 
Lai (Anägami) thoát khỏi những hình thức tham và sân vi tế 
hơn trong khi vị Thánh A-la-hán hoàn toàn giải thoát khỏi 
mọi hình thức của phiền não. 

Theo cách này Minh Sát Đạo (1?2assana Míageq) và 
Thánh Đạo (AryaMagsa) có khả năng diệt tạm thời các phiền 
não hoặc nhồ bật gốc chúng vĩnh viễn. Do đó, khi Đức Thế 
Tôn nói rằng Trung Đạo dẫn đến sự lăng yên, và tịnh chỉ 
(Upasamiya saimafffi) của các phiền não ý ngài muốn nói tới 
sự kiện này vậy. 
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SỰSANH KHỞI CỦA THẮNG TRẾỂ 


Trung Đạo cũng đưa đến sự sanh khởi của thắng trí 
(Abhifiaya Samvaiai, l1 XI-Toàn Diện Trí). Abhiãñaya hơi 
giống như nhãn và trí nhưng hiệu quả của nó rõ rệt hơn; vì 
vậy nó được đề cập riêng. Tứ Thánh Đề được tuệ tri bằng 
thắng trí này là do kết quả của Minh Sát Đạo và Thánh Đạo. 
Minh Sát Đạo phát triển trước giúp cho Minh Sát Trí 
(ipassana Ñãna) phát triển sau đó tuệ tri Tứ Thánh Đề. Thực 
sự ra, chỉ Khô Đề hay Thủ Uẫn (/pãmakkhandhđ) được ghi 
nhận trong tiến trình thiền có liên quan ở đây. 

Danh và Sắc hay khổ để được thấy như vô thường, 
khổ hoặc vô ngã trong thiền minh sát. Mỗi lần chúng được 
thấy như vậy ái và thủ không có cơ hội xuất hiện. Và do đó 
có sự giải thoát khỏi ái và thủ. Đây gọi là Pahanabhiamaya 
(†ầEIi8ilijl, xả đoạn hiện quán, hay thể nhập đoạn trừ), thể 
nhập nhân sanh khô (tập đề) bằng sự đoạn trừ, chứ không 
phải bằng sự chứng ngộ. Mỗi lần Danh và Sắc trở thành cái 
bị biết hay trở thành đối tượng của chánh niệm, người hành 
thiền thoát khỏi vô minh (z2), vốn có thê dẫn vị ấy đi vào 
tà đạo. Do thoát khỏi vô minh, vị ấy thoát khỏi cái khô của 
hành (sœ)zrd) và thức (ng). Đây là sự diệt tạm thời của 


? abhiñña: Higher knowledge, transcendent or supernatural knowledge or 


faculty, Diệu Trí, Thắng Trí, Thần Thông, hay Trí Siêu Thế. Hán Dịch Toàn 
Diện Tri, “ềilï Zl, cái biết toàn diện. 
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khô, tadanga nirodha sacca. Sự diệt tạm thời của khô này 
được chứng ngộ bằng thiền minh sát ở mỗi sát-na ghi nhận, 
chứ không phải như đối tượng quán của nó. 

Mỗi hành động hay biết (chánh niệm) phát triển Minh 
Sát Đạo được dẫn đầu bởi Chánh Kiến. Đây gọi là 
bhavanabhisamaya (bhãvanabhismaa: {£Ê?3⁄ Đi, Tu Tập 
Hiện Quán), tuệ tri Khô Đề Minh Sát bằng sự tu tập hay phát 
triển nó trong tự thân. Mặc dù trí này được thành tựu không 
phải do quán ở sát na ghi nhận, mà do đã được phát triển 
trước trong tự thân, nó vẫn có thê được nhận thức rõ qua sự 
suy quán. Tuệ tri Khô Đế, do ghi nhận hiện tượng Danh Sắc 
cũng dẫn đến trí (hiểu biết) về ba đề còn lại cùng một lúc. 
Đây là sự tuệ tri tứ đề bằng minh sát trí đặc biệt. Vì thế 
Trung Đạo được nói là tạo ra thắng trí về tứ đề, abhiññã. 

Hơn nữa, Trung Đạo cũng còn làm cho Thánh Đạo 
Trí (Ariya Magsa Ñãna) đặc biệt khởi sanh. Khi Minh Sát Trí 
đạt đến sự thành thục, Niết Bàn sẽ được chứng ngộ, và các 
Thánh Đạo phát triển. Lúc đó tứ để vốn phải được tuệ tri 
bằng Thánh Đạo Trí sẽ được Thánh Đạo Trí tuệ tri. Vì lý do 
này Trung Đạo cũng được bảo là làm phát sanh Siêu Thế Trí. 


TUỆ THẺ NHẬP 
Trung Đạo cũng còn dẫn đến Tuệ Thể Nhập 


(Sưmbodhaya Swwdffafi) Thắng Trí (4bhimm) có nghĩa là trí biết 
toàn diện về Minh Sát Trí và Thánh Đạo Trí, vốn chưa được 
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phát triển trước đây, còn Sambodha nói đến tuệ thể nhập. 
Cũng như những vật dấu sau bức màn hay tường sẽ được 
thấy khi phá bỏ những chướng ngại vật này đi. Tứ Thánh Đề 
cũng vậy, bị che dấu đẳng sau vô minh sẽ hiển lộ khi vô 
minh bị phá trừ. Nhờ tu tập Bát Thánh Đạo qua việc hành 
thiền, những Chân Lý (Đề) vốn chưa được biết đến trước đây 
trở nên rõ rệt trước Minh Sát Trí và Thánh Đạo Trí. Do đó 
tuệ thê nhập chọc thủng vô minh và tuệ tri Tứ Thánh Đé. 

Như vậy, hoàn toàn hiển nhiên rằng những pháp hành 
cực đoan - đắm chìm trong các dục lạc và khổ hạnh, không 
thể làm phát sanh thắng trí cũng không thê làm cho tuệ thê 
nhập khởi lên. 


CHỨNGNGỘNIÉT-BÀN 


Cuối cùng, Trung Đạo, hay Bát Thánh Đạo dẫn đến 
sự chứng ngộ Niết-Bàn (Mbanayasanaffri) Ở đây, thể nhập 
Tứ Thánh Đề bằng A-la-hán Thánh Đạo Trí (Arahafia Magea 
Ñãna) có nghĩa là chứng ngộ Niết-Bàn. Nhưng vì Niết-Bàn là 
mục tiêu cuối cùng và cao quý nhất của những người hiến 
mình cho sự giải thoát khỏi vòng luân hồi khổ nên nó được 
Đức Thế Tôn đề cập trở lại như một sự chứng đắc riêng vậy 
thôi. 

Nhờ tu tập Bát Thánh Đạo mà người hành thiền đạt 
đến sự thể nhập Tứ Thánh Đề bằng A-la-hán Thánh Đạo, 
cuối cùng chứng ngộ Niết-Bàn qua A-la-hán Thánh Quả. Và, 
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sau khi đã đắc chứng Niết-Bàn, sát-na tâm cuối cùng của 
Bát-Niết-Bàn (/bbzna) sẽ không còn dẫn đến một hiện 
hữu mới cho những hình thức mới của danh và sắc nữa. Đó 
là sự diệt của tất cả khô. Như vậy, theo cách này Bát Thánh 
Đạo dẫn đến sự chứng ngộ Niết-Bàn, sự diệt hoàn toàn của 
tất cả khổ. 

Có thể tóm tắt những lợi ích sẽ pháp sanh từ việc thực 
hành Trung Đao như sau: 

l. Tránh được các dục lạc. 
Tránh được khổ hạnh. 
Tránh được cả hai cực đoan được xem là tà đạo này. 
Trung đạo là đạo lộ chân chánh. 
Đi theo đạo lộ chân chánh này, Tuệ Giác sẽ được phát 
triển và chứng ngộ Niêr-Bàn. 


Sa ® 


Những lợi ích phát sanh từ việc thực hành theo Trung 
Đạo đã được chúng tôi giải thích tận tường trên mọi khía 
cạnh. Có thể nói những lợi ích ấy tiêu biểu cho mục đích cao 
cả nhất mà những người hiến mình cho sự giải thoát khỏi 
những thống khổ của vòng luân hồi nhằm đến. Không còn 
cần thêm gì nữa. 

Bây giờ chỉ còn vấn đề là những gì tạo thành Trung 
Đạo. Để giải thích Đạo Lộ này, Đức Thế Tôn bắt đầu với 
một câu hỏi được xem phù hợp với cách dùng truyền thống 
thời đó. 
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Katama ca sĩ, bhik`háe, majhiừna palipadad Tathagatena 
abhisambuddhä - Cakkhukaraï Ñãnakara tpasamaya abhiñfñaya 
sambodhaya nibbanaya samwvdffafi? ` 

(Thể nào là con đường Trung đạo, này các Tỷ-kheo, 
do Nhự Lai chánh giác, tác thành mất, tác thành trí, đưa đến 
an tịnh, thắng trí, giác ngộ, Niễt-bàn?) 

Câu trả lời cũng được chính Đức Thế Tôn đưa ra; 

Ayamewa ar0o dffhangiko maggo, seyyathtkun — sammadiffhi 
SAIMMäASAHÑAQDĐO sSammaVAcA sammaNdnmano  sammagjwo 
Sammaơväyaum0 sammnasdfi sammasamadhhi. 

(Chính là con đường Thánh Tám ngành, tức là: chánh 
trì kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh 
mạng, chánh tính tấn, chánh niệm, chánh định. ) 

Đức Thế Tôn đã chỉ cho thấy Đạo Lộ, như chỉ ngón 
tay vào những vật có thể thấy được hay vào những vật đang 
năm giữ trong bàn tay của ngài. Bát Thánh Đạo chỉ có vậy, 
đó là: 

Sammä Ditthi Chánh Kiến 
Samma Sankappa Chánh Tư Duy 


Samma Vaca Chánh Ngữ 
Samma Kammanta | Chánh Nghiệp 
Sammã ãjTva Chánh Mạng 
Sammã Vãyama Chánh Tinh Tấn 
Samma SatI Chánh Niệm 


Samma Samadhi Chánh Định 
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Đây là Bát Thánh Đạo, hay Trung Đạo, mà khi được 
Như Lai giác ngộ đã tạo ra con mắt (tuệ nhãn), tạo ra trí và 
dẫn đến an tịnh; thắng trí, tuệ thể nhập, Niết-bàn. 

Ở phần sau chúng tôi sẽ giải thích tỉ mỉ Bát Thánh 
Đạo này. Hy vọng rằng, nhờ chú tâm theo dõi bài Kinh 
Chuyển Pháp Luân này với lòng thành kính, quý vị có thể 
tránh được tà đạo, đó là hai pháp hành cực đoan, và đi theo 
Bát Chánh Đạo, nhờ đó có được con mắt và thắng trí dẫn đến 
sự chứng ngộ Niết-bàn, châm dứt mọi khổ đau. 


Hết Phần II 
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ĐẠI KINH CHUYN PHÁP LUÂN 
PHẢNIHI 


TƯỜNG GIẢI VÉ BÁT THÁNH ĐẠO 


Ở phần trước chúng tôi chỉ nêu lên những đầu đề của 
Trung Đạo, hay còn được gọi là Bát Thánh Đạo. Bây giờ 
chúng tôi sẽ giải thích tận tường chúng. 

Bát Thánh Đạo có thê được tóm tắt trong ba nhóm, đó 
là giới (2), định (sœma#), và tuệ (pañnđ). Chánh Ngữ, Chánh 
Nghiệp, và Chánh Mạng tạo thành nhóm giới hay giới uân 
hoặc giới đạo (9⁄2 aggq). Khi thực hành Chánh Ngữ, Chánh 
Nghiệp, và Chánh Mạng, giới đạo được thiết lập. Định đạo 
gồm Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. Nhờ 
thực hành chúng chỉ đạo định @œmaälii mageangn) được thiết 
lập. Chánh Kiến và Chánh Tư Duy thuộc chỉ đạo tuệ z2 
magsanga). Tu tập Chánh Kiến và Chánh Tư Duy sẽ đưa đến 
các Minh Sát Tuệ (inassana Pañma.), Đạo Tuệ (Magga Pañmnag), 
và Quả Tuệ (Đha/a Pañng), những trí thuộc đạo và quả siêu 
thế. Đên đây, chúng tôi sẽ mô tả chỉ tiết mỗi trong ba đạo 
này, nhân mạnh đến những phương diện thực hành của 
chúng. 
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CHÁNHNGỮĐẠO 


Này các Tỷ kheo thế nào là Chánh ngữ? Đó là không nói dối, 
không nói hai luỡi, không núi lời thô lỗ không nói lòiphù phiếu. Này các 
Tỷ kheo, như vậy gọi là Chánh ngữ. 


Trong định nghĩa mà Đức Phật đưa ra này, tự chế hay 
tránh những lời nói trên tạo thành Chánh Ngữ. Như vậy, cần 
lưu ý rằng, ngay cả khi cơ hội phát sanh cho một người phải 
thốt ra lời nói dối, nói hai lưỡi, nói thô lỗ, nói lời phù phiếm, 
nếu họ tự chế không làm như vậy, thời họ đang an lập trong 
việc thực hành Chánh Ngữ. Trong thực tế, Chánh Ngữ là 
Summiwaäcä Virati (Chánh Ngữ Tiế Chộ, một trong 52 tâm sở, 
thuộc nhóm tiết chế. Nhưng khi một người tránh nói dối. ..họ 
không chỉ tránh thôi mà còn phải nói những lời có tính cách 
chính xác, đúng sự thật, những lời hoà nhã và lợi ích, thúc 
đây sự hoà hợp. Điểm chính yếu cần hiểu ở đây, tránh nói 
dối,...có nghĩa là đang tạo thiện nghiệp giữ giới. Khi một 
người thọ trì ngũ giới, bát giới hay thập giới, và phát nguyện 
tránh nói dối, thì đồng thời họ cũng phải tránh luôn ba khâu 
hành ác của nói lời chia rẽ, nói lời thô lỗ, và nói chuyện phù 
phiếm vô ích nữa. 

Ngoài ra, khi một người thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc 
chạm hay suy nghĩ, nếu họ quán được bản chất vô thường, 
khổ và vô ngã liên quan đến những đối tượng này, không 
phiền não nào có thê khởi lên để khiến cho họ phải nói ra 
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những lời tà ngữ. Điều này có nghĩa là họ đã diệt tạm thời 
phiền não ngủ ngầm trong tà ngữ băng vipassana (tihmihsi). 

Khi minh sát trí (/24ssanã Ñãna) phát triển đầy đủ, 
Niết-Bàn sẽ được chứng ngộ qua Thánh Đạo Trí, trí thuộc về 
Siêu Thế Đạo. Khi điều này xảy ra, tà ngữ sẽ bị diệt hoàn 
toàn bằng sammawaca viafi (chánh ngữ tiết chế) của Siêu Thế 
Đạo. Vì thế, Chú Giải Thanh Tịnh Đạo nói rằng Nhập Lưu 
đạo, Thánh Đạo Đầu Tiên, xua tan tà ngữ; Bất Lai đạo, 
Thánh Đạo Thứ Ba, xua tan ly gián ngữ và thô ngữ. Ở đây, 
băng từ “lời nói” hay “ngữ” chú giải muốn nói tới sự cố ý hay 
tư tâm sở (vì mặc dù người ta có thê nói ra lời thô ngữ nhưng 
không có sự cô ý hay tư đi kèm). A-la-hán đạo, Thánh Đạo 
Thứ Tư, xua tan những lời nói phù phiếm hay vô ích ngữ. 
(Tuy nhiên điều cần hiểu ở đây là đối với bậc Thánh Nhập 
Lưu, bốn loại lời nói: nói dối, nói ly gián, nói lời thô lỗ, và 
nói lời phù phiếm nào khiến phải tái sanh trong các cõi khổ 
(apäyagamaniya piu, pham, sampha) đã được đoạn trừ bằng 
Thánh Đạo Thứ Nhất). Do đó, chánh ngữ Đạo (6#wmãwãcã 
magsaq) phải được thực hành cho tới khi đã an lập hoàn toàn 
trong cả Bồn Siêu Thế Đạo. Tóm lại: Nói đồi, nói lời ly gián, 
nói lời thô lỗ, nói lời phù phiếm là đắm chìm trong tà ngữ. 
Ngược lại, tránh tà ngữ là chánh ngữ. 
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CHÁNH NGHIỆP ĐẠO 


Nàycác Tỷkheo, thênào là Chánh nghiệp? Đó là không sátsanh, 
không trộm cướp, không tà dâm. Này các Tỷ kheo, tránh ba thân hành ác 
đã nói gọi là Chánh nghiệp. 

Ở đây cũng vậy, trong định nghĩa về Chánh Nghiệp 
mà Đức Phật đưa ra, tránh ba thân hành ác tạo thành Chánh 
Nghiệp. Như vậy, ngay cả khi cơ hội phát sanh cho một 
người để phạm sát sanh, trộm cắp, tà dâm, nếu họ tự chế 
không phạm vào chúng, kể như họ đang an lập trong việc 
thực hành Chánh Nghiệp. Chăng hạn, chỉ xua đuôi chứ 
không giết con muỗi đang cắn bạn gọi là Chánh Nghiệp. Đối 
VỚI Việc trộm cắp và tà dâm cũng cần được hiểu theo cách 
tương tự. 

Về những øì tạo thành hành động tà dâm cũng cần có 
thêm một sự giai thích ở đây. Có hai mươi loại người nữ mà 
không một người nam nào được hành dâm. Người nam nào 
hành dâm với những người nữ đang ở dưới sự bảo hộ của 
cha, mẹ, anh, chị, thân quyền, các vị trưởng tộc, và bạn đồng 
tu hay một người nữ đã có chồng, đã đính hôn, là phạm vào 
ác nghiệp tà dâm. Tránh những ác hạnh này là Chánh 
Nghiệp. Tóm lại: Sát sanh, trộm cắp, tà dâm là tà nghiệp. 
Tránh những ác hạnh này là Chánh Nghiệp 

Chánh Nghiệp Đạo được tu tập bằng cách giữ giới. 
Nó cũng được tu tập bằng cách hành thiền Minh Sát cho đến 
khi bốn Thánh Đạo được thiết lập đầy đủ. 
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CHÁNHMẠNG ĐẠO 


Phạm ba hành ác bằng thân (sđ/, đạo, dâm) và bốn 
hành ác bằng lời nói (nói láo, ly gián, ác ngữ, phù phiếm) đề 
kiếm sống tạo thành Tà Mạng. Tránh những ác hạnh này 
trong sự nuôi mạng là đang hành theo Chánh Mạng Đạo. 

“Này các Tỷ kheo, thế nào là Chánh Mạng? Này các 
Tỷ kheo, ở đây vị Thánh đệ tử từ bỏ tà mạng, sinh sống bằng 
chánh mạng. Này các Tỷ kheo, như vậy gọt là Chánh mạng. ” 

Tà mạng là kiếm sống bằng những phương tiện bất 
chánh, phi pháp như sát sanh và trộm cắp... Ba thân hành ác 
và bốn khẩu hành ác chỉ là Tà Nghiệp và Tà Ngữ khi chúng 
không liên quan đến việc kiếm sống của một người. Chúng 
không tạo thành Tà Mạng. Như vậy, đối với trường hợp giết 
ruồi, muỗi, sâu bọ, rắn rít hay kẻ thù vì tức giận hay sân hận, 
thì đó chỉ là một thân hành ác, một tà nghiệp chứ không phải 
Tà Mạng. Còn giết những con vật như chim, gà, lợn, bò, dê, 
hay cá cho thị trường tiêu thụ hay giết để làm thức ăn cho 
mình khoát tạo thành Tà Mạng. 

Nói chung, trộm cắp do kinh tế thúc đây được xếp 
vào loại tà mạng. Tuy nhiên, khi lý do không phải vì kinh tế 
mà vì trả thù hay thói quen, những hành động này chỉ tạo 
thành tà nghiệp mà thôi. Tà dâm thường không liên quan đến 
sự nuôi mạng, nhưng dụ dễ phụ nữ và cố tình làm cho họ hư 
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hỏng để phục vụ trong việc mua bán xác thịt (mại dâm) thì lẽ 
đương nhiên là Tà Mạng. 

Nói dối chỉ là tà ngữ khi không bị thúc đầy bởi những 
lý do kinh tế; nhưng khi nói dối được dùng trong những giao 
dịch mua bán hay trong toà án để trục lợi, thì nó là Tà Mạng. 
Tương tự nói ly gián, không vì lý do kinh tế, là Tà Ngữ. 
Nhưng, ngày nay những lời buộc tội giả dối hay những nhận 
xét có tính cách buộc tội là những phương pháp thường được 
người ta dùng để làm mất uy tín lẫn nhau và trong hầu hết 
những công việc mua bán, trong trường hợp này chúng có 
thê được xem như Tà Mạng. Những ngôn từ thô lỗ hay sỉ vả 
hiếm được dùng trong những giao dịch mua bán và vì thế 
chúng thường chỉ là Tà Ngữ. Phần lớn những loại tiêu 
thuyết, truyện, kịch nghệ, phim ảnh hiện đại có thể được 
xem như những phương tiện của Tà Mạng. Những cách kiếm 
sống tà vạy (bằng sát sanh, trộm cắp, và nói đối) như vậy là 
những hành động làm mất đi những nguyên tắc đạo đức mà 
con người chánh trực giữ gìn. 


LÀMGIÀUBẰNGNHỮNGPHƯƠNGTIỆNBÁTCHÁNHLÀ TÀMẠNG 


Người đã thọ trì ngũ giới phải tránh bảy cách nuôi 
mạng bất thiện kể trên. Trong Kinh Ajivatthamaka (Hoạt 
Mạng Đệ Bát Kinh), tránh tà mạng được kế như một giới 
trong tám giới. Như vậy tránh những phương tiện làm ăn bắt 
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chánh và sinh sống hợp với những nguyên tắc đạo đức của 
con người chánh trực tạo thành chánh mạng. 


LÀM GIÀU HỢP VỚI THIỆN PHÁPLÀ CHÁNH MẠNG 


Ở đây một lần nữa, giống như chánh ngữ và chánh 
nghiệp, chánh mạng cũng là một sự thực hành kiêng tránh, 
thuộc tiết chế tâm sở (wữzfi cefasika). Do đó, tránh tà mạng chỉ 
được xem là chánh mạng mà thôi. Chánh mạng được phát 
triển bằng cách giữ giới. Nó cũng phải được tu tập bằng 
thiền Minh Sát cho đến khi chi phần Tiết Chế (wữzi)của Đạo 
được hoàn thành. Đề có một sự thảo luận kỹ lưỡng hơn về 
chánh mạng, có thê tham khảo thêm bài kinh Đoạn Giảm 
(Sallekha Su/a) tập II do chúng tôi giảng giải. 

Ba chi đạo chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng 
này thuộc về nhóm giới của bát thánh đạo. Bây giờ chúng tôi 
sẽ tiếp tục bàn về những chỉ đạo tạo thành nhóm định. 


CHÁNH TINHTÂN ĐẠO 


Nay các Tỷ kheo, thể nào là Chánh tình tấn? đây, trong Giáo 
Pháp này, vị Tỷ kheo, đổi với các ác, bắtthiện pháp chưa sanh, khởi lên ý 
muôn không cho sanh khởi; vị này nô 2 lực, tỉnh tấn, quyếtâm, trì chí Đối 
vớicácác, bắtthiện pháp đã sanh, khởi lên ý muốn trừ diệt, chiến thăng vị 
này nỖ lực, tình tấn, quyớ tâm, trì chí. Đối với các thiện pháp chưa sanh, 
khởi lêný muốn khiến cho sanh khỏi; vị này nỗ lực, tịnh tấn, quyếnâm, trì 
chí. Đối với các thiện pháp đã sanh, khởi lên ÿ muốn khiến cho an trú, 
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không cho băng hoại, khiếncho tăng trưởng, thành thục và ấi đến sự phát 
triển (bhãvang: tu lập) viên mãn. Vị này nỗ lực, tình tân, quyếrtâm, trì chí. 
Này các Tỷ kheo, nh vậy gọi kà Chánh tỉnh tấn.` Sự cô găng như 
vậy gọi là chánh tinh tấn, như đã được chính Đức Thế Tôn 
giải thích tường tận. 


Những gì đoạn kinh trên muốn nói là như thế này: 1) 
Tinh tấn ngăn những bắt thiện pháp chưa sanh không cho 
khởi sanh. Khi một người nhận biết, hay nghe hoặc thấy 
những người khác làm các ác hạnh sát sanh, trộm cắp, nói 
dối, họ phải cỗ găng chế ngự những ác hạnh trên. Điều này 
cũng giống như cố gắng bảo vệ mình khỏi những chứng 
bệnh hay lây như bệnh cúm trong những trận dịch của chúng 
vậy. 2) Tinh tấn trừ diệt, chiến thắng những ác, bất thiện 
pháp đã sanh. Những bất thiện pháp này có hai loại: a) 
Wifikkama aRusaia, những bắt thiện ở mức vi phạm, trách nhiệm 
cho những thân hành ác và lời nói ác như sát sanh, trộm cắp 
hay nói dối mà người ta có thể vi phạm và ørjwuwhäna djusala, 
những bắt thiện ở mức bột khởi, làm phát sanh những ý nghĩ 
tham dục, sân hận....và b) Awwsaya ak„sdia, bất thiện ở mức 
ngủ ngầm, những bắt thiện vẫn chưa thực sự sanh khởi, còn 
ngủ ngầm trong dòng tâm thức, và sẽ sanh khi có cơ hội. 

Trong hai loại này bất thiện ở mức vi phạm được chế 
ngự hay diệt trừ bằng giới. Giữ giới kỹ lưỡng sẽ tự động diệt 
được những thân hành ác và lời nói ác phát sanh do W4wama 
ak„sala này. Những ý nghĩ ác của tham dục ở mức bột khởi 
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trong tâm /arjhãna ajasala) được diệt trừ bằng thiền định 
và thiền minh sát. 

Bắt thiện ngủ ngầm (asaya aa¿sdia) có thể bị diệt tạm 
thời bằng thiền minh sát. Song chỉ khi đạt đến thánh đạo, 
những phiền não ngủ ngầm này mới bị loại trừ hay bứng gốc 
hoàn toàn bằng thánh đạo trí (ÿa maggañana). Chính với 
quan niệm bứng gốc hoàn toàn những phiền não ngủ ngầm 
này mà thiền minh sát cần phải được thực hành. Đây là điểm 
rất vi tế và sâu xa, chỉ những người hành thiền minh sát một 
cách hiệu quả và đầy đủ mới có thê hiểu được. 3) Tinh tấn 
làm phát sanh những thiện pháp chưa sanh. Bồ thí, trì giới, 
hành thiền định và thiền minh sát là những hình thức khác 
nhau của phước nghiệp sự. Chúng ta nên cố gắng hết sức 
mình để thực hiện những phước nghiệp sự vẫn chưa được 
hoàn thành này. 

Có số người đã bóp méo lời dạy của Đức Phật bằng 
cách nói rằng thực hành những phước nghiệp sự này sẽ chỉ 
đưa đến kéo dài thêm vòng luân hồi (ssZrz) mà thôi. Theo 
họ, thiện nghiệp (s2) là hành (san⁄¿hrg), mà hành là do vô 
minh (awjja) tạo điều kiện hay làm duyên. Pháp duyên sanh 
nói rằng: “sikhãra paccayä viññãnã” hành duyên thức (duyên 
hành có thức tái sanh khởi lên). Như vậy, thiện hành (sai 
sankhzng) cũng sẽ khiến cho thức tái sanh khởi lên. Vì thế 
những hành động thiện cần phải từ bỏ. Một sự quyết đoán 
như vậy rõ ràng là mâu thuẫn với ý nghĩa đích thực của lời 
Đức Phật dạy, và cực kỳ lầm lẫn. 
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Thực sự, nếu bỏ những hành động thiện, người ta sẽ 
chỉ còn lại những hành động bắt thiện không những sẽ kéo 
dài thêm vòng luân hồi mà chắc chắn sẽ còn đưa họ xuống 
bốn cõi thấp (đa ngục, ngạ gu; súc sanh và A--ia). Nhân đích 
thực của vòng luân hỏi bất tận này là vô minh và tham ái. 
Những phiền não này chỉ có thể được đoạn trừ bằng các 
hành động thiện được thực hiện với mục đích đoạn trừ chính 
những phiền não ấy. Một thiện nghiệp có thể tạo ra tái sanh 
trong một cõi tốt lành đện z), ở đây người ta được nghe 
Pháp và thực hành Pháp (Dhamưmna) để trở thành một bậc thánh 
(Arja), và như vậy thoát khỏi những khổ đau của bốn cõi khổ 
và vòng luân hồi. Câu chuyện của vị Thiên tử Éch có thê 
được dùng để minh hoạ cho điểm này. Thiên tử Éch trong 
kiếp trước là một chú ếch tình cờ được nghe một bài pháp do 
Đức Thế Tôn giảng. Dù không hiểu được chữ nào trong bài 
pháp, nhưng chú ếch vẫn lắng nghe với tâm cung kính và 
vừa lòng, nhờ thiện nghiệp ấy, chú được tái sanh trong cõi 
chư thiên. Khi đã là một vị chư thiên chú lại có cơ hội nghe 
pháp của Đức Phật, và lần này chú đạt đến giai đoạn nhập 
lưu, trở thành Thánh Tu Đà Hoàn, nhờ nghe pháp ấy. 

Vì thế tinh tấn phải được thực hiện đỀ tạo ra những 
thiện pháp chưa sanh, đặc biệt những phước nghiệp sự đưa 
đến Thánh Đạo. Mỗi lần thực hiện được một sự tinh tấn như 
vậy, kế như bạn đã phát triển được Chánh Tinh Tấn Đạo. 4) 
Tinh tấn duy trì những thiện pháp đã sanh và phát triển 
chúng cho được thành thục và viên mãn. Điều này khá đơn 
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giản. Một hành giả ghi nhận mọi sự, mọi việc xảy ra ở sát-na 
thấy, nghe, xúc chạm, hay biết là thực sự họ đang hành tinh 
tấn ngăn ngừa, không cho những ác bắt thiện pháp có cơ hội 
sanh khởi. Nó cũng có nghĩa là đang tinh tấn loại bỏ, đoạn 
trừ những ác bất thiện pháp đã sanh. Đồng thời hành giả 
cũng đang cô gắng đề phát triển giai đoạn cao hơn của thiện 
nghiệp minh sát và Thánh Đạo đã sanh. Như vậy, mỗi lần 
hành giả ghi nhận từng hiện tượng khởi lên như một bài tập 
thiền minh sát, hành giả đang phát triển Chánh Tinh Tấn đạo 
hay tứ chánh cần. Điều này được tóm tắt như sau: 

1. Tinh tấn ngăn những bắt thiện pháp chưa sanh 
không cho khởi sanh. 

2. Tinh tấn loại trừ những bắt thiện pháp đã sanh. 

3. Tinh tấn thúc đây hay tu tập, khiến cho những 
thiện pháp chưa sanh được sanh khởi. 

4. Tinh tấn duy trì, phát triển và đưa đến sự hoàn 
thiện những thiện pháp đã sanh, đây gọi là tứ 
chánh cần (6œmwnappadhinas), hay bỗn pháp tỉnh 
tấn lớn. 


Mỗi lần bạn dự phần vào những thiện sự như bồ thí, 
trì giới, và tu thiền, bạn đang phát triển Chánh Tinh Tắn đạo, 
bốn pháp tinh tấn lớn. Đặc biệt là thế khi bạn thực hiện 
những thiện sự này với quan niệm thoát khỏi những khổ đau 
của vòng tử sanh luân hồi. Những thiện sự thuộc thiền minh 
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sát, không cần phải nói, chắc chắn phải là một phần của 
Chánh Tinh Tấn đạo rồi. 
Tóm lại, có găng làm điều thiện là Chánh Tinh Tắn. 


CHÁNHNIỆM ĐẠO 


'Này các Tỷ kheo, thế nào là Chánh niệm? Trong 
Giáo Pháp này, vị Tỷ kheo sống quán trên thân Gốc uiấn), vốn 
vô thưởng, khổ, vô ngã, bắt tịnh, nhận ra nó chỉ là thân hay 
sắc uẩn vô thưởng, khổ, vô ngã, bắt tịnh. Nhận thức được 
như vậy, vị ấy nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm, để chế ngự 
tham ưu đối với thể gian của năm uấn; tham ưu ấy có thể sẽ 
sanh nếu không hiểu biết đúng như vậy. 

Vị ấy quán trên các cảm thọ chỉ là thọ, võ thưởng, 
khổ, vô ngã, .., VỆ ấy sống quán trên tâm, ghỉ nhận nó chỉ 
như một tiễn jHNi) của tư duy và nhận thức, vô thưởng, khó, 
và vô ngã,... vị ấy sống quán trên các pháp, ghỉ nhận nó chỉ 
nhự hiện tượng thấy, nghe, V.V..., VÔ thường, khổ, vô 
ngã,... Nhận thức được như vậy, vị ấy nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm, để chế ngự tham ưu đối với thế gian của các 
cảm thọ; thể gian của tâm, thế gian của các pháp, nói khác 
hơn thế gian của năm uẩn. Này các Tỳ Kheo, niệm đề hiểu 
biết đúng như vậy được gọi là Chánh Niệm. ` Đây là những 
lời của Đức Phật kỹ lưỡng của Đức Phật về Chánh Niệm 
Đạo. 
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DÙ BÁT THÁNH ĐẠO CÓ ĐƯỢC THUYÊT GIẢNG CHI TIẾT HAY 
KHÔNG 


Trong Kinh Chuyển Pháp Luân (Dhamnacaklka Sufia), 
như hiện giờ chúng ta đã thấy, Bát Thánh Đạo chỉ được đề 
cập dưới hình thức một tiêu đề. Khi bài Kinh Chuyển Pháp 
Luân này lần đầu tiên được Đức Phật thuyết, liệu Tôn giả 
Kiều-trằn-như cùng với các vị Phạm Thiên và chư thiên đắc 
thắng trí lúc đó, có hiểu rằng bằng những từ đơn giản của 
tiêu đề “chánh mệm” Đức Phật muốn nói tới ##miênxứ” qua 
đó bản chất của thân, thọ, tâm, và pháp được tuệ tri một cách 
rõ ràng hay không? Liệu các vị có hiểu rằng “ehinhậnznọithân 
hành, mọi cảm thọ, mọi danh pháp (hiện tượng tâm), mọi tr duy trên các 
pháp trâncó tạo thành chánh niện hay không? Và rằng Chánh Niệnnày 
phải được tu tập bằng cách chỉ nhận mọi hiện tượng của thân và tâm 
(danh€&sắc) hay không? 

Đây là một điểm có thê gây tranh luận cần phải được 
cân nhắc. Vì trừ phi các vị đã có một sự hiểu biết rõ ràng về 
nó, bằng không các vị sẽ không thể phát triển chánh niệm 
được. Và không có chánh niệm, việc chứng đắc thắng trí 
thuộc thánh đạo và thánh quả là một điều không thê xảy ra. 

Ở đây hai sự cân nhắc là có thể. Thứ nhất, Tôn giả 
Kiều-trần-như và các vị Phạm Thiên, chư thiên là những 
người có những Ba-la-mật phi thường đã chín mùi, chắc 
chắn sẽ đắc giải thoát tối hậu, và chỉ cần nghe những từ 
“chánh niên”, lập tức hiểu được rằng họ cần phải ghi nhận 
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mọi thân hành, mọi cảm thọ..., và phát triển chánh niệm đạo. 
Do đó họ đã làm như vậy và đắc thắng trí theo cách này. 

Sự cân nhắc thứ hai là: khi thuyết bài pháp đầu tiên 
này, để thính chúng của ngài hiểu được một cách rõ ràng, 
Đức Thế Tôn đã giải thích tỉ mỉ những tiêu đề của Bát Thánh 
Đạo và tứ niệm xứ. Nhưng vào lúc Kết Tập Tam Tạng lần 
Thứ Nhất, khi trùng tuyên Kinh Chuyển Pháp Luân 
(Dhermmacakka Suna) Bát Thánh Đạo như một thành phần của 
Tứ Thánh Đề đã được cô đọng chỉ trong hình thức của một 
tiêu đề, như vậy phải có những giải thích chỉ tiết về chúng 
riêng ở các bản kinh khác được trùng tuyên trong hình thức 
cô đọng tại cuộc Kết Tập lần Thứ Nhất. Câu trả lời là có. 
Kinh Niệm Xứ (S%⁄nathana 5⁄4) của Trung Bộ là một sự cô 
đọng của bài Kinh Đại Niệm Xứ (Míahásœfafhand) của 
Trường bộ mà chỉ phần đầu của nó được trùng tuyên trong 
kỳ Kết Tập lần Thứ Nhất. Nhưng hiện nay trong phương 
thức tiễn hành ở cuộc Kết Tập lần Thứ Sáu, những phần bỏ 
sót đã được lấp đầy và ghi chép lại, mặc dù những phần mới 
thêm của kinh không được đề cập trong chú giải Trung Bộ. 
Tương tự cũng có một số những bài kinh dài thuộc các 
Nikãya khác đã được ghi lại trong hình thức cô đọng ở Tiểu 
Bộ Kinh (K”hudd¿ka Nihag). 

Như vậy ở đây chúng ta có thê rút ra một điều là sự 
trình bày chỉ tiết về chánh niệm mà Đức Phật đưa ra ở lần 
thuyết bài kinh này đã được bỏ qua nên bài kinh chỉ được 
trùng tuyên một cách súc tích trong kỳ Kết Tập lần Thứ 
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Nhất. Vì thế vấn đề ý nghĩa thâm sâu và chỉ tiết của Bát 
Thánh Đạo được hiểu như thế nào từ tiêu đề đơn giản của nó 
không cần thiết phải đặt ra nữa. Ngày nay, tứ niệm xứ mà tôi 
vừa nói đã được nhiều người biết rõ. Và nhất là có bài Kinh 
Đựi Niện Xứ cung cấp những giải thích kỹ lưỡng cho tiêu đề 
đã được tóm tắt về Bát Thánh Đạo. Ngoài ra chúng ta còn có 
những bản chú giải về bài kinh này. Tuy vậy, bất chấp những 
gì đã có, chỉ một ít người là có thể biết cách làm thế nào để 
phát triển chánh niệm đạo. Do đó theo tôi nghĩ Đức Thế Tôn 
thực sự đã trình bày đầy đủ chỉ tiết về đạo (8á Thánh Đạo) khi 
ngài thuyết bài pháp đầu tiên, Chuyển Pháp Luân, này vì lợi 
ích của số đông vậy. 

Ở đây phải lưu ý rằng chánh niệm đạo là tứ niệm xứ. 
Đạo này phải được tu tập như thế nào đã được nói rõ trong 
bài kinh Pãli vừa dẫn. Bài kinh Pã|i này chính xác giống như 
đoạn giới thiệu tóm tắt cho bài Kinh Đại Niệm Xứ (Ä⁄4hã 
Swtipawhzäna Suwa). Nếu thấy sự giải thích quá cô đọng này 
không đủ để hiểu rõ, bạn có thê nhờ đến sự nghiên cứu sâu 
xa hơn về bài Kinh Đại Niệm Xứ. 

Theo Kinh Đại Niệm Xứ, quán thân có thể được thực 
hiện theo hai cách: hoặc bằng cách quán hơi thở, nuãnZna, đó 
là theo dõi hơi thở vô và hơi thở ra, hoặc bằng cách quán ba 
mươi hai thành phần cấu tạo của thân như tóc, lông, móng, 
răng, da...Chú giải nói rằng hai phần này của Kinh Niệm Xứ 
là những đề mục thiền có thể tạo ra định an chỉ (azm3). 
Mười chín phần còn lại của Kinh Niệm Xứ là những đề mục 
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thiền chỉ tạo ra cận định (upacara Kammafthama). Thiền minh 
sát (Wassana kamaffhana) cũng chỉ tạo ra cận định. 


LÀM THÊ NÀO ĐÉ TẠO RA CHÁNH NIỆM MINH SÁT (VIPASSANÄ 
SATJ 


Do đó, chỉ cần chọn bất kỳ một đề mục thiền nào đã 
đề cập trong 19 phần còn lại để phát triên Chánh Niệm Minh 
Sát Đạo là đủ. 

Theo phần “Tác Ý Các Giới”, Dhãnưmmanasikra pabba, 
người hành thiền cần phải ghi nhận Bốn Đại Chủng (7 Đại) 
cũng như ghi nhận khi nó sanh khởi và thê hiện. Thanh Tịnh 
Đạo nói rõ rằng khi đã vượt qua các triền cái nhờ quán trên 
Tứ Đại, cận định phát sanh. Cận định này, như đã giải thích 
trong Phụ Chú Giải của Thánh Tịnh Đạo, không gần với bất 
cứ một An Chỉ Định (4ppana SưmađÏï) nào và như vậy nó 
không phải là cận định thực thụ. Tuy nhiên, vì nó hơi giống 
cận định trong khả năng vượt qua các triỀn cái và tạo ra đặc 
tính của nó nên nó được khoác cho cái tên cận định nhờ sự 
giống hệt về khả năng của nó mà thôi. 

Ở đây, vì mục đích của thiền minh sát, chúng tôi đùng 
từ Sát-Na Định Minh Sát (142assana Khanika Samadr) để mô tả 
loại (cận) định nói trên. Một số người cảm thấy khó hiểu 
cách dùng này và đã chỉ trích việc sử dụng nó. Họ cho rằng 
không thê phát triển Minh Sát bằng sát-na định. Họ lý luận 
rằng nếu điều này là khả dĩ, thì những tăng sinh đang nghiên 
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cứu kinh điên cũng có được minh sát trí. Tất nhiên, chúng tôi 
có thể chấp nhận quan điểm này nếu sự tập trung hay định 
của những học nhân ấy đủ mạnh đề loại trừ những triền cái 
và đồng thời nếu họ đang quán trên hiện tượng danh và sắc ở 
sát na sanh của chúng hợp theo Kinh Đại Niệm Xứ. Nhưng 
một điều hoàn toàn rõ ràng là định dự phần trong sự đọc tụng 
và suy ngẫm trên kinh điển mà những học nhân ấy đã học 
thuộc lòng không đủ mạnh đỀ vượt qua các triền cái và họ 
cũng không phải đang ghi nhận hiện tượng danh và sắc ở sát- 
na sanh của chúng. Do đó, những người chỉ trích chúng tôi 
hiển nhiên đã không quen với việc thực hành minh sát đúng 
đắn vậy. 

Trong Thanh Tịnh Đạo, sát na định minh sát được đề 
cập như Kaikacifakaeealii (sự nhấttâm long mộtsáfna); và trong 
phụ chú giải của Thanh Tịnh Đạo thì nó được nói đến như 
Khanamatfahitiko samaahii,...Như vậy dựa trên thâm quyền của 
Chú giải và Phụ chú giải, chúng tôi đã dùng từ Sát Na Định 
Minh Sát (1passanä Khapika %unadhj) để mô tả loại định hơi 
giống như Cận Định này. Một khi những giải thích này được 
hiểu rõ, sự lầm lẫn chắc chắn sẽ chấm dứt trong tâm của 
những người chỉ trích chúng tôi. 

Như đã nói ở trên, nếu quán sắc được thực hoàn tất 
bằng cách ghi nhận các sắc khi chúng sanh khởi, theo như 
các phần Quán Các Oai Nghi Của Thân (1yapzha), Quán Sự 
Tỉnh Giác (Sưmpajañna), Tác ý Các Giới (DhafumanasiRarag), thì 
cận định mà chúng ta gọi là sát na định minh sát được phát 
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triển. Và cùng với định này, Minh Sát Trí (12assanä Ñãna), 
còn gọi là Chánh Kiến Minh Sát (1124ssanä.Swmmnaliffhi), cũng 
được phát triển. Lúc đó những pháp này: Chánh Niệm Đạo 
(Sưmma Si Magea) Chánh Định Đạo (S%ưwmnã Sưmadli) và 
Chánh Kiến Đạo (%wmna Difhi Magsa) được gọi cách khác là 
Thân Quán Niệm Xứ (#ayanupassana safipafthamd). 

Liên quan đến lời tuyên bố cho răng “Tác Ý Các Giới” 
là một đề mục thiền cho Cận Định, chúng tôi có thầm quyền 
của Thanh Tịnh Đạo vốn đề cập đến đề mục thiền này như 
Camudhähwavatthãna (Xác Định Bốn Giói hay Xác Định Tứ Đại). Và 
chắc chắn sự quả quyết của chúng tôi cho rằng quán các oai 
nghi của thân và quán sự tỉnh giác chỉ đưa đến Cận Định 
cũng sẽ được tán thành, bởi vì chú giải bài Kinh Niệm Xứ 
xác nhận rõ ràng chúng là những đề mục thiền cho Cận 
Định. 

Ngoài ra, theo phần Quán Thọ...thì niệm thọ, niệm 
tâm và niệm pháp vào sát na sanh khởi của chúng sẽ dẫn đến 
sự phát triển của Cận Định và Minh Sát Trí. Bởi thế, ngay 
đầu chương nói về Kiến Tịnh, Thanh Tịnh Đạo đã đưa ra 
một sự mô tả về cách người theo cỗ xe thuần quán bắt đầu 
thực hành thẳng vào quán Tứ Đại theo sau bởi sự phân biệt 
mười tám giới, mười hai xứ, năm uấn và danh-sắc, như thế 
nào. Điều này phù hợp với những lời dạy của Đức Phật trong 
Kinh Đại Niệm Xứ. 

Đến đây, sau khi đã nghe những lời giải thích và cân 
nhắc ở trên, có lẽ quý vị đã hiểu được cách làm thế nào để 
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phát triển chánh niệm đạo đúng theo tinh thần của những bài 
kinh do Đức Thế Tôn thuyết giảng. Và sau khi đã hiểu như 
vậy, có lẽ quý vị cũng có thê xác định được là chỉ đọc tụng 
và suy xét trên những gì mình đã học từ kinh điển thay vì 
chánh niệm ghi nhận thân, thọ, tâm, pháp ở sát na chúng 
khởi sanh, có dẫn đến chánh niệm đạo đích thực hay không. 
Và một điều rõ ràng là không có chánh niệm đạo thích hợp, 
thì chánh kiến minh sát đạo, cũng không thê nào được thiết 
lập. 


MINHSÁT TRÍCHỈ PHÁT SANHDOCHÁNH NIỆMGHINHẬN 


Chúng tôi sẽ trích dẫn ra đây một đoạn từ chú giải 
Kinh Đại Niệm Xứ để củng cố thêm cho lý lẽ của chúng tôi: 

ïasama panakaya vedana ciíq-dhamxmesd Kiñci dhamndn 
qnamáSiva bhavanã nãma nađi. Tasama fqDi tứ mimava maggena 
sokqparileva samdfIlkkhamtafi veditabba. 

(Không thê có sự phát triển của minh sát trí, trí thuộc 
Thánh Đạo, mà không quán bắt kỳ đề mục thiền nào trong 
thân, thọ, tâm, và pháp.) Do đó, phải nhận ra rằng Tế Tướng 
Santati và Trường Lão Ni Patãcãrä3 đã vượt qua được sâu bi 
của họ do nhờ thực hành tứ niệm xứ đạo. 


3 Santati và Patäcärä Therï, những người được nói là đắc thắng trí thuộc Thánh 
Đạo và Thánh Quả trong khi nghe một thời pháp. 
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KHÔNGCHÁNHNIỆM KHÔNG TRÍTUỆ 


Về điểm này chú giải rất minh bạch. Không thê chỉ 
nghe pháp mà phải quán một đề mục nào đó trong thân, thọ, 
tâm, pháp mới giúp họ đạt đến thắng trí. Không quán bất kỳ 
một đề mục thiền nào trong tứ niệm xứ, việc phát triên Minh 
Sát Trí (ipassanã Ñãna) hay trí thuộc Thánh Đạo và Thánh 
Quả là điều không thể xảy ra. Do đó, rõ ràng là nếu chỉ học 
những định nghĩa và phân loại của Danh và Sắc rồi suy xét 
trên đó mà không thực sự ghi nhận sự sanh khởi của chúng 
trong thân, sẽ không bao giờ phát triên được chánh kiến đạo 
đúng đắn còn gọi là minh sát trí, hay trí thuộc Thánh Đạo. 

Ở đây một mình chánh niệm sẽ không dẫn đến cứu 
cánh mong muốn. Sau khi đã thành tựu chánh niệm, chính 
nhờ tuệ tri chân lý đúng như thực mà người hành thiền mới 
đạt đến cứu cánh mong muốn. Do đó trong phần giới thiệu 
tóm tắt bài Kinh Niệm Xứ vừa dẫn ở trên, kinh chỉ nói là 
phải có “hội tâm chánh niệm cùng với trí tuệ tính giác ` Tuy nhiên, 
khi diễn giải phần giới thiệu tóm tắt này những từ #24jãnãíi'— 
biết (ø„ ơi) theo những cách khác nhau, hay 
Samudayavayadhammnarupassr - biết nhân sanh và diệt- đã được 
dùng. 

Vì thế, chúng tôi đã tóm tắt chánh niệm đạo này lại 
như sau: để phát triển chánh niệm, phải có nhiệt tâm, niệm 
cùng với sự tỉnh giác — 
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I. Tỉnh giác về những chuyên động của thân. 

2. Tỉnh giác về mọi hoạt động của tâm 

3. Tỉnh giác về mọi cảm thọ: lạc, khổ và trung tính 
(nói chung bắt cứ thọ nào thê hiện). 

4. Tỉnh giác về mọi pháp khi nó xuất hiện. 


Sở dĩ chúng tôi phải mất khá nhiều thời gian để bàn 
chỉ tiết về chánh niệm đạo này là vì nó rất quan trọng đối với 
sự hiểu biết của nhiều người. Bây giờ chúng tôi sẽ bàn về 
chánh định đạo. Về đề tài này, chúng tôi sẽ tự giới hạn vào 
những điểm chính yếu nhất của lời dạy liên quan đến chánh 
định đạo. Thực sự để dẫn ra hết những giải thích về đề tài 
này sẽ phải bao quát một phạm vi quá rộng, đối với những 
người kiến thức hạn chế khó có thê năm bắt được. 


CHÁNH ĐỊNH ĐẠO 

Này các Tỷ kheo, thế nào là Chánh định? Ở đây, 
trong Giáo Pháp này, Tỷ kheo ly dục, ly ác bất thiện pháp, 
chứng và trú Thiên thứ nhất, một trạng thái hỷ lạc do ly dục 
sanh, với tâm, với tứ. Tỷ kheo ấy diệt tâm, diệt tứ, chứng và 
trú Thiên thứ hai, một trạng thái hỷ lạc do định sanh, không 
tâm, không tư, nội tĩnh nhất tâm. Tỷ kheo ấy ly hý trú xả, 
chánh niệm tỉnh giác, thân cảm sự lạc thọ mà các bậc Thánh 
gọi là xả niệm lạc trú, chứng và trú Thiên thứ ba. Tỷ kheo ấy 
xả lạc, xả khổ, diệt hỷ ưu đã cảm thọ trước, chứng và trú 
Thiên thứ tư, không khổ, không lạc, xả niệm thanh tịnh. Này 
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các Tỷ kheo, như vậy gọi là Chánh định. Như vậy, định 
trong bốn bậc thiền được xác định là Chánh Định Đạo. 

Ở đây, Jhãna (bậc thiền) có nghĩa là không cho phép 
tâm lang thang mà gắn chặt nó trên một đề mục duy nhất để 
duy trì trạng thái vắng lặng. Theo Kinh thì có bốn bậc thiền 
hãng): (1) Sơ thiền, do năm thiền chỉ tạo thành, đó là vak&a 
(âm): hướng tâm đến một đối tượng hay tư duy về đề mục 
thiền; wZrz (): sự thâm sát liên tục trên đối tượng: gửi /ÿ) 
trạng thái say mê, sung sướng; s2 (lạc), cảm giác an lạc, 
hạnh phúc; kqggưa (nhấtâm) sự hợp nhất của tâm an tịnh. (2) 
Sau khi diệt tầm và tứ, chỉ ba thiền chi hỷ, lạc và nhất tâm 
còn lại, tạo thành nhị thiền. (3) Kế tiếp diệt hý, hai thiền chỉ 
lạc và nhất tâm tạo thành tam thiên: (4) Trong tứ thiền, lạc 
được thay thế bằng xả đ/ek#j) vì thế xả và nhất tâm tạo 
thành tứ thiền. 

Bốn bậc thiền này có thể là những thiền hiệp thế? 
(lokiya jhãnas), hoặc thiền siêu thê (fouarãjhäna) đi kèm theo 
Thánh Đạo tâm. Định của thiền siêu thế là chánh định thuộc 
thánh đạo; định của thiền hiệp thế có thể được xếp vào chánh 
định đạo nếu nó tạo thành căn bản cho sự phát triển minh sát 
(ipassana). 


* thiền hiệp thế cũng còn gọi là thiền sắc giới (ripavacrajhãna)và thiền vô sắc 
giới (aripavacrajhãna). 


120 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


SỰQUYẾT ĐOÁNCHO RẰNG KHÔNG THẺ TU TẬPMINHSÁT NÊU 
KHÔNGCÓ THIÊN(JHÃNA) 


Bám vào lời tuyên bố này của chúng tôi, một số người 
nói rằng chỉ sau khi đã thành tựu sự thanh tịnh tâm qua việc 
đắc định người ta mới có thể thực hành thiền minh sát. 
Không có định của bậc thiền, không thể có sự thanh tịnh 
tâm. Không có sự thanh tịnh tâm không thể tu tập thiền minh 
sát (j2assan.). Đây là một cách nhìn phiến diện, võ đoán. Cận 
định, định gần với bậc thiền, đủ khả năng đè nén các triển 
cái, có thể giúp người hành thiền đạt đến kiến tịnh, dẫn đến 
sự phát triển minh sát; và nhờ sự phát triển ấy người ta có 
thê chứng đắc tới A-la-hán Thánh Quả, rất nhiều người đã 
thành tựu được như vậy, và điều này được nói rõ trong 
Thanh Tịnh Đạo cũng như trong Kinh Điền Päli. Chắng hạn, 
trong Kinh Đại Niệm Xứ, có nói rõ rằng A-la-hán Thánh 
Quả có thể được thành tựu nhờ quán những đối tượng như 
các oai nghỉ của thân,v.v...mà những đối tượng này chỉ có 
thể làm phát sanh cận định mà thôi. Kinh Anussatithãna của 
Tăng Chi Bộ Kinh thêm rằng định tu tập do niệm các ân đức 
Phật. ..là đủ để dùng như một căn bản định cho sự phát triển 
thắng trí lên đến A-la-hán thánh quả. Các bản chú giải giải 
thích phần tỉnh giác cũng khẳng định hỷ #) có thể phát 
sanh do tuỳ niệm các ân đức của Phật, Pháp, Tăng, và rằng 
hỷ đã sanh này có thể được thiền quán trên đó như (một hiện 
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tượng) phải bị huỷ diệt, hay như vô thường, từ đó dẫn đến sự 
chứng đắc A-la-hán Thánh Quả. 

Các nguồn thâm quyền ấy còn nói thêm rằng vô số 
người, có thể hàng vạn, hàng triệu và hàng chục triệu người 
đã được giải thoát trong lúc nghe Đức Phật thuyết pháp mà 
hoàn toàn không thiện xảo trong các bậc thiền. Cũng có thê 
rất nhiều người trong số đó còn không được trang bị với các 
thiền chứng. Nhưng hắn là họ đã thành tựu sự thanh tịnh tâm 
bởi vì tâm của họ lúc đó được mô tả như nhu nhuyền, dễ sử 
dụng, thoát khỏi các triền cái, hoan hỷ và thanh tịnh. Chú 
giải đề cập rằng vào khoảnh khắc thích hợp ấy Đức Thế Tôn 
đã thuyết cho họ nghe bài pháp cao siêu nhất về tứ thánh đề, 
bài pháp mà chỉ một mình Đức Phật mới có thê diễn giảng. 
Và như hệ quả của việc nghe pháp đó thính chúng của ngài 
đã đạt đến thắng trí và giải thoát. 

Xét trên lý do này, những định nghĩa về chánh định 
mà Đức Phật đưa ra dưới dạng bốn bậc thiền sắc giới phải 
được xem như một phương pháp mô tả cực cấp; cận định dù 
được mô tả như một cách hạ cấp, nhưng cũng có thể xem 
như chánh định đề hoàn tất việc thanh tịnh tâm. Cận định 
này có cùng những đặc tính như sơ thiền là đè nén các triền 
cái. Chúng cũng giống như sơ thiền trong việc có cùng năm 
thiền chỉ, đó là, tầm, tứ, hỷ, lạc và nhất tâm. Vì thế, chúng 
tôi nghĩ Đức Thế Tôn đã bao gồm cả hai loại cận định này - 
cận định trong thiền minh sát và cận định thông thường của 
sơ thiền như một cách định nghĩa hạ cấp. 
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Jhãna có nghĩa là quan sát sít sao một đối tượng với 
sự chú tâm kiên cố. Sự chú tâm tập trung cao độ vào một đôi 
tượng thiền đã chọn, như hơi thở vô ra chăng hạn, làm phát 
sanh thiền định @ømaihajhãna). Trong khi ghi nhận đặc tính 
của danh - sắc và quán trên tính chất vô thường, khổ và vô 
ngã của chúng sẽ tạo ra thiền minh sát (⁄”24ssanäjhãna). Tôi đã 
chú thích tóm tắt lại như sau cho quý vị đễ nhớ: 

1. Quan sát sít sao với sự chú tâm tập trung cao độ 

được gọi là jhãna (thiền). 

2. Có hai loại /jhãna—— samafha jhang và vipassanaJhama. 

3. Sự chú tâm kiên cố để phát triển tâm tĩnh lặng 

gọi là sưmatha jhãna (thiền định). 

4 Quán trên tam tướng hay ba đặc tánh vô thường, 

khổ và vô ngã tạo thành wi2assanä jhãna (thiền mình 
sátf). 
5. Có ba loại định @œmaz#j), Sát Na Định, Cận 
Định, và An Chỉ Định hay Kiên Cố Định. 


Sát-na định như đã nói ở trên là trạng thái tương đối 
an tịnh trước khi đạt đến cận định trong tiễn trình hành thiền 
trên những đối tượng thiền định (œwathakammaffna) và cũng 
là định của thiền minh sát @24ssanã/hãna). Trong hai loại này, 
định của minh sát có cùng đặc tính đè nén các triền cái như 
cận định nên cũng được gọi là cận định như đã giải thích ở 
trên. Sát na định minh sát này khi được phát triển mạnh mẽ, 
có thể giữ tâm trong trạng thái tĩnh lặng giống như an chỉ 
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định, điều này đã được xác minh rõ ràng bởi kinh nghiệp cá 
nhân của những hành giả đang thực hành thiền Tứ Niệm Xứ. 

Bởi thế, trong Mahã Tikã, phụ chú giải của bộ Thanh 
Tịnh Đạo, chúng ta thấy: “Thực chất, sự nhất tâm trong một sảt-na 
(khatniRa ciftekqoodfta) là định (mình sát) chỉ kéo dài trong khoảng st-na 
mỗi lân sanh. Khi sát na định mình sát này xảy ra không gián đoạn với 
danh sắc nhự đổi tượng thiển của nó, sẽdhuytrì sự tĩnh lặng trong mộtcách 
thức duy nhất, liên tục và không bị các phiên não áp đáo, nó găn chặt tâm 
không lay động nhưthể trong an chỉ thiên vậy. ” 

Cho nên khi một người chuyên tâm trong thiền minh 
sát và với ý định tu tập cho đến giai đoạn đạo quả, nên cố 
gắng, nếu có thê được, đạt đến một bậc thiền nào đó hoặc cả 
bốn bậc thiền càng tốt. Sau khi đã đạt đến bất kỳ một thiền 
chứng nào, nên tu tập để duy trì và thiện xảo trong chúng. 
Tuy nhiên, nếu không đạt được một thiền chứng nào, vị ấy 
nên cô gắng đề có được cận định. 

Ngược lại, một hành giả thuần quán, v24ssanã yänika 
(thuận quán thừa hành giá), bắt đầu với việc quán trên danh 
(nãma) và sắc (ra) chăng hạn như tứ đại, nên cố gắng để 
được an lập trong sát na định minh sát vốn có khả năng đè 
nén các triền cái giống như cận định. Khi đã được an lập 
trong sát na định minh sát như vậy, chuỗi các minh sát trí 
hay tuệ minh sát sẽ phát sanh bắt đầu với danh sắc phân tích 
trí („amaripa pariccheda ñãng). Vì vậy sát na định minh sát và 
cận định cũng được xem như chánh định đạo. 
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Chúng tôi đã bàn tương đối toàn diện về chánh định 
đạo. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục bàn luận chỉ tiết về đạo tuệ 


(pañññ). 
CHÁNH KIỀN ĐẠO 


“Này các Tỷ kheo, thể nào là Chánh kiến? Này các Tỷ 
kheo, tri kiến về Khổ, trì kiến về Khổ tập, tri kiến về Khổ 
diệt, tri kiến về Khổ diệt đạo. Này các Tỷ kheo, như vậy gọi 
là Chánh kiến. ” 

Nói tóm lại, biết Tứ Đề đúng như thực là Chánh Kiến 
Đạo. Điều này phải được tu tập như đã giải thích ở trên trong 
phần nói về những phương pháp tu tập Chánh niệm và 
Chánh định. Chúng tôi sẽ đưa ra một số giải thích thêm ở 
đây cho quý vị hiểu rõ hơn. 

Theo chú giải Tăng Chị Kinh thì có năm loại Chánh 
Kiến, đó là: 7. Kammassdkatä sammadithi 2 Jhãna summnardifhi 3. 
Vipassana sammnadithi 4. Magea sammadlithi. 5. Phala sammadliffhi. 

Uarijpaasa cũng đề cập đến năm loại chánh kiến 
tương tự như trên, nhưng thay vì .Jana sưmwmadifhi, lại có 
Paccevekkhanä samrmnadlifhi Kết hợp hai bảng lệt kê đó, chúng ta 
có sáu loại chánh kiến sau: 

1. Kammassakatä sammadhiftlhi. 2. hang sammadifhi. 3. 
Vipassana sammadlifhi. 4. Mẳqgoa samrmadhithi. 5. Phala summadlifffhi 6. 
Puccevekkhana sammadhthi. 
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Trong bảng liệt kê trên, PJdla sammnadiffhi (Chánh kiến 
thánh quả) là chánh kiến đi kèm bốn pháp quả vốn là những 
kết quả của các Thánh Đạo. Việc chứng bốn Thánh Đạo trí 
được tự động theo sau bởi bốn Thánh Quả trí. Không cần 
phải thực hiện một nỗ lực đặc biệt nào để đắc các Quả trí 
này. Ngoài ra, Paccevekkhan#” sammadlifhi (Chánh kiến thuộc trí 
phản khán) là trí tự quán sát cũng tự động đến sau khi chứng 
đắc Đạo Quả. Không nỗ lực nào cần thiết để tạo ra nó. 
Người hành thiền chỉ cố gắng để đạt được bốn loại chánh 
kiến đầu mà chúng tôi sẽ giải thích chỉ tiết sau đây: 


KAMMASSAKATA SAMMÄDITTHI 


Kammassakd sammadiffhi có nghĩa là tin và chấp nhận 
quan niệm cho rằng có Nghiệp và có quả của nghiệp ấy. Bất 
kỳ hành động nào được làm với sự chủ ý là nghiệp (kayzna) 
và nghiệp này tạo ra những quả tốt hay xấu tuỳ theo. Chẳng 
hạn, người làm những ác nghiệp sẽ gặt những quả báo ác. 
Những kẻ tội phạm phải đương đầu với sự trừng phạt vì 
những tội ác của họ, nhẹ nhất trong đó có thẻ là bị xã hội lên 
án hay chỉ trích. Ngôn ngữ ghê gớm chắc chăn sẽ bị đáp trả 
lại bằng ngôn ngữ ghê gớm; một ánh mắt khắt khe đầy ác ý, 
sẽ bị đáp trả bằng một ánh mắt khắt khe, không thân thiện, 
trong khi một nụ cười vui vẻ sinh ra một nụ cười vui vẻ. Một 


3 Paccevekkhanã: quán sát, tỉnh sát, phản khán (8#, 3# 
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lời chào hỏi thân thiện chắc chắn sẽ được thưởng lại bằng sự 
thân thiện, đáng yêu. 

Một đứa trẻ biết cách cư xử, có được sự giáo dục tốt 
từ nhỏ, sẽ lớn lên thành một con người trưởng thành phát 
đạt, thành công. Theo đuổi một nghề nghiệp hay một ngành 
công nghiệp có lợi sẽ đưa đến giàu sang và thịnh vượng, 
trong khi những cố gắng vô bồ như bài bạc chắc chắn sẽ dẫn 
đến bại vong. Những trường hợp báo đáp tốt xâu theo những 
hành động thiện ác như vậy ai cũng có thể thấy trong kinh 
nghiệm sống hàng ngày của mình. 

Quy luật nghiệp báo này chiếm ưu thế trong suốt kiếp 
luân hỗi bất tận của chúng ta, hành động thiện đưa đến quả 
báo thiện, hành động ác đưa đến những hậu quả xấu. Do kết 
quả của những ác nghiệp đã làm trong những kiếp quá khứ 
người ta phải gánh chịu những hậu quả ác hại như đoản thọ, 
bệnh hoạn, xấu xí, nghèo hèn, không có người theo hay 
không có ai phụ giúp trong kiếp hiện tại. Những ác nghiệp 
như sát sanh, hành hạ, trộm cắp, nói dối. ..đã làm trong kiếp 
này sẽ cho quả trong những kiếp tương lai, như bị tái sanh 
trong những cảnh giới hạ liệt và kèm theo bởi những quả báo 
ác tương tự. 

Do kết quả của những thiện nghiệp đã làm trong tiền 
kiếp trước, những quả báo tốt kết trái trong kiếp hiện tại và 
người ta hưởng được một cuộc sống trường thọ không bị ốm 
đau, có đầy đủ sắc đẹp, giàu sang và đông người hầu hạ, 
giúp đỡ. Tránh những hành động ác như sát sanh, hành hạ, 
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trộm cắp và sẵn sàng làm những thiện nghiệp như bố thí, 
giúp đỡ và phục vụ tha nhân, người ta được tái sanh trong 
những cảnh giới cao hơn, hưởng được quả báo của những 
thiện nghiệp mà mình đã làm này. 

Nghiệp tốt cho quả tốt và nghiệp xấu cho quả xấu là 
những sự thực hiển nhiên. Tin những sự thực này là có Chánh 
Kiến về Nghiệp Sở Hữu (Kammassakatäsammaaiiffhi), nghĩa là thấy 
đúng rằng nghiệp của một người là tài sản riêng của họ. 

Chánh kiến này không phải do trực giác thể nhập của 
một người tạo ra giống như minh sát trí. Nó chỉ đơn thuần là 
sự chấp nhận quan điểm dựa trên niềm tin vào những lời dạy 
của các bậc trưởng lão và của kinh điển sau khi đã cân nhắc 
những trường hợp mà mình biết rõ và tính đáng tin của 
chúng. Chánh kiến này được kế trong mười phước hành và 
gọi là /hiện hành chánh kiến (Sucarfa sammaäaiff;). Trong khi quan 
niệm sai lầm phủ nhận sự hiện hữu của nghiệp và quả của 
nghiệp, bất chấp sự thực hiển nhiên của chúng, là /à ến 
(micchãdïffhi); nó được xếp như một trong mười phi phước 
hành và được gọi là ác hành tà kiến (ducaria micchaifhij) Quý vị 
có thể tham khảo thêm ở quyền hai của những bài pháp do 
chúng tôi giảng, Kinh Sallekha, để có sự sáng tỏ thêm về 
ducarita micchãdi{thi (ác hành tà kiến) này. Như vậy: 

1. Quanhiỡusai lầm phú nhận sự thực của Nghiệp và quả 

của nghiện là Tà Kiến. 

2. Quanliễn đứng đến chấp nhận sự thực của Nghiệp và quả 

của nghiện là Chánh Kiến. 
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Thiện hạnh chánh kiến (Scar”a sammadiffhj) hay gọi 
cách khác là chánh kiến về nghiệp sở hữu (kœmmasakøa 
sammaiifhj) tạo thành căn bản của tất cả mọi thiện nghiệp. 
Dựa trên căn bản này, người ta tránh các ác nghiệp và chỉ 
thực hiện các thiện nghiệp như bố thí, trì giới.... Và những 
phước hành khác như thiền định và thiền minh sát cũng có 
thê được tu tập. Vì lý do đó, chánh kiến và giới (s#z) được 
tuyên bố là sự khởi đầu cho những thiện nghiệp của định 
(sưmadÏr) và tuệ (am). 

“Này các T)-kheo, vì lẽ các vị xin một lời dạy tóm tắt 
về thiên với Iong muốn được độc cư thực hành, Như lai thúc 
gục các vị nên tu tập để thanh tịnh các pháp tạo thành điểm 
khởi đầu cho sự phát triển của định và tuệ trước. Và thế nào 
là những điều kiện khởi đầu phải có này? Đó là Giới thanh 
tịnh và tri kiến chánh trục. 

“Này các Tỳ-kheo, khi các vị đã thanh tịnh giới và 
giữ tri kiến chánh trực, lúc đó dựa trên giới và trú trên giỏi, 
các vị có thể tu tập tứ niệm xứ theo ba cách: quán trên các 
nội xứ, quán trên các ngoại xứ và quán trên các nỘi, ngoại 
ANH” 

Từ những lời dạy này của Đức Thế Tôn, rõ ràng 
chánh kiến về nghiệp sở hữu và giới thanh tịnh là những nền 
tảng khởi đầu phải được thết lập trước khi một hành giả bắt 
tay vào việc thực hành thiền. Và một điều cũng rõ ràng nữa 
là để tu tập Minh Sát, thì định của bậc thiền /hãnasœmääÏJ;) và 
cận định (øacãra sưmn¿j) là những đồi hỏi phải có để thành 
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tựu sự thanh tịnh tâm ban đầu. Thêm nữa, đề thiết lập Thánh 
Đạo, hiển nhiên minh sát đạo hay gọi cách khác là đạo đi 
trước 0ubbabhaea magsa) là điềm báo trước của Thánh Đạo, 
phải được phát triển trước, do đó, để mô tả Đạo đầy đủ 
chúng ta có ba giai đoạn: (a) Ä⁄ữlarnageœ— đạo căn bản (b) 
Pubbabhigea vipassamã magea — tiền mình sát đạo và (3) Ariya 
magea—— thánh đạo. 

Căn bản, điển báo trước, Thánh Đụo, 

Phát triển chúng dân đến Niễ-Bàn. 


ĐẠO PHÁT TRIẾN TRÊN BA GIAI ĐOẠN 


Người Phật tử chúng ta có thói quen khi hoàn thành 
một phước sự nào thường ước nguyện chóng được chứng 
đắc Niết-Bàn. Tất nhiên đạo quả sẽ không đắc liền theo ước 
nguyện đơn thuần của họ. Nó sẽ chỉ đạt đến một trong các 
cảnh giới cao hơn tuỳ theo phước sự của họ; và ở đó trừ phi 
họ thực sự hành để phát triển Bát Thánh Đạo, thì đạo quả 
mới được đắc. Thế thì, tại sao phải chờ đến kiếp lai sanh? 
Tại sao không bắt đầu ngay bây giờ để thực hiện sự giải 
thoát ngay trong kiếp sông này? Và sự giải thoát có thê được 
thành tựu như thế nào? 

Giải thoát được thành tựu nhờ thực hành Bát Thánh 
Đạo, đạo vốn phải được đi trước bởi điềm báo trước của nó 
là tiền minh sát đạo (ubbabhäga vipassana magga). Nhưng để 
phát triển được tiền minh sát đạo này, trước tiên phải hoàn 
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thành những đòi hỏi căn bản, đó là, phát triển nghiện sở hữu 
đạo (Wammnassakdafq nageq), giới đạo (Silamaøeeq) và định đạo (samadhi 
mageq). 

Đối với người đã quy y trong giáo pháp của Đức Phật, 
chánh kiến về nghiệp sở hữu (ammnasakaftasammadlihi) kế như 
đã được thiết lập. Còn về giới đạo, đối với người tại gia, nếu 
vẫn chưa được thiết lập trong đó, thời có thể hoàn thành giới 
băng cách giữ giới trước khi bắt đầu hành thiền. Nếu một 
hành giả Tỳ-kheo còn có hoài nghi nào về sự thanh tịnh giới 
của mình, vị ấy nên, ngay khi khởi sự, cố găng làm cho giới 
được thanh tịnh băng cách thọ trì những hình phạt øarw#sa 
(Điệt trú-RI|{E) và manaffa (tự hồi, khiêm hạnh). Nếu vị ấy có 
những tài sản không được phép, vị ấy nên xả bỏ chúng và lấy 
lại sự thanh tịnh bằng cách thú tội. Sau khi đã chắc chắn 
được thanh tịnh giới như vậy, vị ây nên nỗ lực để chứng đắc 
một, hai, ba, hoặc cả bốn bậc thiền x4). Nếu không thê 
chứng đắc các bậc thiền như Vậy, vị ây nên hành đề có được 
ít nhất cận định. Nếu không thể hành riêng thiền định, vị ấy 
phải có găng để thành tựu sát na định minh sát 624ssanã 
khanikasarnadfr, loại định có cùng đặc tính đè nén các triỀn cái 
như cận định) bằng cách quán trên tứ đại, v.v...Tất nhiên 
điều này không đòi hỏi phải thiết lập định như vậy, nhưng 
nhờ giữ chánh niệm sít sao trên bản chất của danh đa) và 
sắc (ra), mà định minh sát sẽ tự động phát sanh. Tuy nhiên 
do sự chú tâm bị phân tán đến nhiều đối tượng hay do gắn 
chặt trên những đối tượng không dễ dàng phân biệt, định 
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phải mất một lúc lâu mới phát sanh. Vì thế, giới hạn vào 
những đối tượng nhất định nào hành giả có thể ghi nhận rõ 
hơn sẽ đây nhanh, và làm cho sự phát triển định được dễ 
dàng hơn. 

Do đó chúng tôi hướng dẫn các thiền sinh bắt đầu với 
sự ghi nhận vãyo đu (phong đại, hay yếu tố gió), biểu thị 
đặc tính bằng sự cứng đơ, sức ép, chuyên động đang trở nên 
hiển hiện trong vùng bụng. Khi bụng phông lên, ghi nhận 
phông, khi bụng xẹp xuống, ghi nhận %ø»? Bắt đầu bằng 
cách chỉ ghi nhận hai sự chuyên động phông và xẹp này. Tuy 
nhiên điều này không có nghĩa đã bao hàm hết những điều 
cần phải làm. Trong khi ghi nhận sự phông xẹp của bụng, 
nếu suy nghĩ phát sanh, cũng ghi nhận nó là %yøngjf và rồi 
trở lại với việc ghi nhận phông và xẹp như trước. Nếu có một 
cảm giác đau nào đó xuất hiện trong thân, ghi nhận (#w} khi 
cái đau bớt đi hay khi nó đã được ghi nhận trong một thời 
gian nào đó, hãy trở lại với sự ghi nhận phông và xẹp. Nếu 
có sự co, duỗi hay xê dịch chân tay, hành giả phải ghi nhận 
co”, duôi hay xêd¡ch? Nói chung nêu có bất kỳ chuyển động 
của thân nào, hành giả đều phải ghi nhận nó. Sau đó trở lại 
với việc ghi nhận sự phông và xe? của bụng. Khi hành giả 
thấy hay nghe rõ một điều gì, ghi nhận #g/e hay ?4y một 
lúc và rồi trở lại với phông và %ep? 

Nhờ ghi nhận mọi hiện tượng một cách chăm chú như 
vậy, tâm trở nên an tịnh và định tĩnh rõ rệt. Ở mỗi sát na 
chánh niệm, đối tượng quan sát, sắc (sj, sẽ xuất hiện tách 
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biệt với danh ma), chủ thể nhận thức sắc. Đó là khởi đầu 
của sự phát triển minh sát trí @j24ssana Ñãna) phân biệt danh 
và sắc bằng tâm an định. Minh sát trí đặc biệt này là những 
gì Đức Thế Tôn hàm ý khi ngài nói “cakii„ karam, Ñữna 
karami,...nhãn sanh (tác thành mất), trí sanh (tác thành trí)... ” Các vị 
Trưởng lão NI cũng muốn nói đến cùng một việc khi họ thốt 
lên “Pubenäparam visesam sanjanamii... Trí đi trước được thay thế bởi 
trí đï sau nó ` (mình sắt trí sanh sau quán minh sát trí diệt 
trước). 


ĐẮC THIÊN PHÁT TRIÊN MINH SÁT NHƯ THẺ NÀO 


Nếu người hành thiền nỗ lực, theo cách đã nói ở trên, 
cho đến khi đắc thiền mg), trí đi kèm với định của bậc 
thiền là /ãna sammaäđƒjhi (chánh kiến thiền định), trí này 
không đáng chú ý so với những mục đích của minh sát 
(vipassana). Cái được xem là đáng chú ý là định của bậc thiền 
vốn được dùng cho sự thanh tịnh tâm và như thiền căn bản 
cho việc hành minh sát. Dùng bậc thiền mà hành giả đã đắc, 
như một căn bản, hành giả xuất khỏi trạng thái thiền ấy và 
bắt đầu quán trên các tâm sở đòi hỏi phải có vào sát na 
chứng thiên, đó là tầm (vakka), tứ (wicära), hỷ (oi), lạc (sukha), 
nhất tâm (€aggz), xúc (phass) tư (cđ@m3), tác ý 
(manasikara),...Những tâm sở này trở nên rất rõ ràng đối với 
hành giả; những trạng thái của thân vật lý mà thiền dựa vào 
cũng vậy. Mỗi sát na sanh của chúng xuất hiện một cách rõ 
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ràng, và lập tức được theo sau bởi sự diệt của nó. Do sự diệt 
không ngừng ấy hành giả biết rõ rằng nó chỉ là hiện tượng vô 
thường, bất toại nguyện và vô ngã. 

Hành giả luân phiên nhập vào thiền và xuất khỏi nó 
để quán các hiện tượng tâm vật lý (dunh-sắc) có mặt trong đó. 
Trong khi luân phiên lập đi lập lại việc này nhiều lần như 
vậy, Minh Sát Đạo (”2assznã magga) được phát triển mạnh 
mẽ, và chăng bao lâu dẫn đến sự chứng ngộ Niết-Bàn. Tính 
khả dĩ của của việc chứng ngộ Niết-Bàn như thế đã được mô 
tả trong Tăng Chị Kinh (Nevaka Ni?afa Anguffarq): “Nay các T}- 
kheo, ở đây (rong giáo pháp này), vị Tì-kheo chưng và trú sơ thiên. Xuất 
khỏi thiển, vị ấy quán trênsắc, thọ, tưởng, hành, và thúc hiện hữu trong sát 
na thiên và thấy chưng như vô thường, khổ, và vôngã Thấynhưvậy, vị ấy 
trú với mình sát trí đã đạt được và đắc A-la-hản Thánh Quả, điệ tận mọi 
lậu hoặc (Asawd). 

Đây là cách một hành giả chứng thiền /ãna iãbñz) đạt 
đến A-la-hán Thánh Đạo bằng thiền minh sát trên tâm và các 
tâm sở thiên, cũng như trên các hiện tượng danh và sắc thực 
sự sanh và diệt trong tương tục thân của vị ẫy. Ở đây cần lưu 
ý nghiêm túc đối với sự kiện này, đó là, không chỉ đơn thuần 
suy xét trên những gì mình đã học từ sách vở, mà phải thực 
sự quan sát và thấy các hiện tượng sanh và diệt của danh-sắc 
khi nó xây ra bên trong thân mình đúng như thực mới được. 

Do đó, hiển nhiên rằng, cũng như một hành giả đắc 
thiền nhập và xuất khỏi trạng thái thiền, rồi hành thiền trên 
sự sanh và diệt của của các trạng thái tâm...đã thực sự xảy 
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ra trong sát na liền trước đó như thế nào, thì với hành giả 
không đắc thiền (azÿZna iabhi) cũng phải quán trên sự sanh và 
diệt của những trạng thái tâm tham hay sân... khi chúng xảy 
ra trong những sát na tâm liền trước đó như vậy. 

Tóm lại, một hành giả không đắc thiền phải lưu ý 
rằng minh sát trí đích thực không thê phát triển do đơn thuần 
xuy Xét trên kiến thức sách vở đã học vẹt; mà nó chỉ có thể 
được phát triển bằng cách quan sát sít sao mọi hoạt động xúc 
chạm, suy nghĩ, thấy, nghe, ngửi ...trong chính tương tục 
thân tâm của mình và phân biệt các hiện tượng sanh và diệt 
của chúng khi nó xảy ra trong sát na tâm liền trước đó. 


PHƯƠNG PHÁP QUÁN TRÊNCÁC TÂM HÀNHLINHTINH 


Có một phương pháp thiền khác được dùng bởi các 
hành giả có đắc thiền. Đó là vị ấy nhập và xuất khỏi trạng 
thái thiền, và quán, như đã giải thích, trên tâm và tâm sở 
thiền, cũng như trên sắc 7z), nói chung bất kỳ pháp nào trở 
nên dễ phân biệt lúc ấy. Rồi vị ấy hướng sự chú ý của mình 
đến những hoạt động xúc chạm, thấy, nghe,...khi chúng xảy 
ra. Đây gọi là quán trên những tâm hành linh tinh. Phương 
pháp này cũng giống như phương pháp mà các hành giả theo 
cỗ xe thuần quán, hay hành giả không đắc thiền, sử dụng. 
Cái khác nằm ở chỗ vị đắc thiền có thể dùng những thiền 
chứng của mình như một căn bản cho thiền minh sát và vị ấy 
có thể hoàn thành công viêc quán danh, sắc bất cứ khi nào 


Mahasi Sayadaw 135 


chúng xuất hiện đễ dàng hơn, nhờ căn bản thiền định của 
mình. Những khác nhau duy nhất giữa hai phương pháp là 
như vậy. 

Khi mệt mỏi xảy đến với vị hành giả có đắc thiền do 
quán các đối tượng linh tỉnh xuất hiện ở các cửa giác quan, 
vị ấy có thể quay trở lại với trạng thái thiền của mình, và sau 
khi đã phục hồi sức khoẻ, vị ấy tiếp tục quán danh-sắc khi 
chúng xuất hiện trở lại. Theo cách đó, vị ấy phát triển minh 
sát trí dựa trên thiền của mình cho đến khi nó đủ mạnh đề 
dẫn đến chứng ngộ Niết-Bàn, qua Thánh Đạo Trí (4)maggu 
NÑữma). 

Phương pháp quán này đã được mô tả trong chú giải 
Kinh Song Tầm như sau: 

“Bằng những lời này Đức Phật đã nói về lúc ngài còn 
là Bồ Tát tu tập thiền minh sát dựa trên bậc thiền (jhãna). 
Thực sự, khi thiền định @6œmiäi¿) và thiền minh sát (”24sszn3) 
của một hành giả vẫn chưa thành thục, nếu vị ấy ngồi lâu để 
phát triển minh sát, mệt mỏi sẽ áp đảo vị ấy,có một cảm giác 
nóng bức như thể những ngọn lửa đang bùng cháy trong thân 
vị ấy, mô hôi toát ra từ nách; vị ấy cảm thấy như có một 
luồng hơi nóng từ đỉnh đầu xông lên. Cái tâm khốn khổ cứ 
co kéo vẫy vùng. Hành giả nên trở lui trạng thái thiền định 
để làm giảm bớt sự căng thăng của thân và tâm; nhờ vậy 
được tươi tỉnh lại, sau đó hành giả quay trở lại với công việc 
minh sát đang làm của mình. Rồi, do ngồi lâu thiền quán vị 
ây mệt mỏi trở lại. VỊ ẫy tìm sự giải khuây lần nữa bằng cách 
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nhập thiền. Theo cách này, mỗi khi mệt mỏi, vị ấy quay về 
với trạng thái thiền định của mình. Như vậy nhập thiền có lợi 
ích rất lớn cho việc thực hành minh sát. 

Đây là cách các hành linh tinh được dùng như đối 
tượng cho thiền minh sát bắt đầu với jhãna (bâc/iởy) mà hành 
giả giữ như thiền căn bản của mình. Đối với những hành giả 
không đắc thiền, chỉ quán các tâm hành linh tinh như xúc 
chạm, suy nghĩ, nghe, thấy...Khi đang hành như vậy, nếu 
mệt mỏi áp đảo, tất nhiên họ không thê giải khuây bằng cách 
nhập thiền. Họ nên quay lại với việc ghi nhận sự phông và 
xẹp của bụng. Nhờ giới hạn đối tượng thiền, sự mệt mỏi 
cũng như căng thăng của tâm và thân giảm bớt. 

Sau khi đã khoẻ khoắn trở lại họ sẽ quay về với công 
việc quan sát liên tục những tâm hành linh tỉnh như trước. 
Theo cách này, khi định trí minh sát (24ssang samadhi ñana) 
đã trở nên mạnh mẽ, hành giả có thê hành thiên liên tục cả 
ngày lẫn đêm không có những bức bối, khó chịu của thân và 
tâm nữa. Những đối tượng thiền dường như tự xuất hiện 
trong tâm. Với chánh niệm không cần nỗ lực, tiền trình biết 
thực tại đúng như thực, trôi chảy một cách êm ả. Sự thực về 
vô thường, khổ, vô ngã cùng một lúc kéo tới với vị ấy. Khi 
trí này có được nhịp độ tiễn triển và tốc lực nhanh chóng, cả 
đối tượng giác quan lẫn tâm biết đều lao vào trạng thái diệt. 
Đây là trạng thái lao nhanh vào Niết-Bàn bằng Thánh Đạo, 
Ariya Magga. Do đó chúng tôi đã tóm tắt lại điều này như 
sau: 
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Căn bản, điền báo truớc, Thánh Đạo, 
Tù tập chúng sẽ dẫn đến Niết Bàn. 


BÁT ĐÂUCỦA MINHSÁT ĐẠO 


Như đã nói ở trên, trong ba giai đoạn của đạo thì đạo 
căn bản bao gồm chánh kiến về nghiệp sở hữu (amwmnassakafa 
sammaifhi) và giới (sjaq) phải được hoàn tất trước khi khởi sự 
hành thiền. Chỉ thừa hành giả (sœmafhayänika yog), người đã có 
căn bản thiền định, trước khi khởi sự hành minh sát, cần phát 
triển một trong hai định đạo căn bản (sai magga). Đó là 
Cận định hoặc An chỉ định. Ngược lại, thuần quán thừa hành 
giả (suddha vipassana yãnia), hoàn tất định đạo căn bản này 
trong khi quán Tứ Đại..., nhờ chú tâm kiên cố trên từng đối 
tượng giác quan khi quán. Do tâm không còn lang thang đến 
các đối tượng khác; chỉ chuyên chú đến công việc quán, nó 
kế như đã được tịnh hoá và sau khi có được sự thanh tịnh 
tâm này mọi hoạt động quán đều là sự phát triển của minh 
sát đạo (V2assana maøeg). 


ĐỊNH ĐẠO MINHSÁT ĐƯỢC TU TẬPNHƯ THÊNÀO 


Nỗ lực mà một người bỏ ra để ghi nhận từng hiện 
tượng phông, xẹp, ngồi, chạm, suy nghĩ, biết, cảm giác nóng; 
cảm giác đau, tạo thành chánh tinh tấn đạo (Sannã vãyãma 
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magsa). Niệm đặt trên những hoạt động của thân, thọ, tâm và 
pháp liên quan đến việc thực hành Tứ Niệm Xứ là chánh 
niệm đạo (swnäsafi magga). Tâm gắn chặt trên các đối tượng 
quán là chánh định («œmnasưmaähï), hay cũng gọi sát na định 
minh sát (02assanã khanika samadhj. Ba pháp: chánh tỉnh tấn, 
chánh niệm, và chánh định, này là ba thành phần của định 
đạo (sœmadhi maøea). 


CÁC ĐẠO TUỆMINH SÁT ĐƯỢC TUTẬPNHƯ THÊNÀO 


Biết đối tượng đúng theo bản chất của nó khi quán là 
Chánh Kiến Đạo (sœwnadijfhi magga). Chỉ sau khi đã đạt đến 
Tâm Thanh Tịnh, thì trí, trí có khả năng phân biệt các đối 
tượng giác quan với tâm biết, mới phát sanh. Trí phân biệt rõ 
ràng danh và sắc đúng như thực này tạo thành Kiến Thanh 
Tịnh. Trí này được theo sau bởi sự phân biệt tính chất nhân 
và quả trong quá trình quán. Chẳng hạn, có sự co bởi vì có 
ước muốn co, duỗi bởi vì có ước muốn duỗi, chuyên động 
bởi vì có ước muốn chuyền động. Thấy bởi vì có con mắt và 
đối tượng đề thấy (cảnh sắc). Nghe bởi vì có tai và âm thanh 
để nghe. Có của cải bởi vì có thiện nghiệp... phân biệt rõ quy 
luật nhân quả đúng như nó thực sự là như thế. 

Tiếp tục hành thiền, với mỗi sát na ghi nhận, hành giả 
phân biệt sự sanh khởi cũng như sự hoại diệt của từng hiện 
tượng. Điều này sẽ dẫn đến sự chứng ngộ khổ đề ở cả đối 
tượng giác quan lẫn tâm hay biết. Hiện tượng sanh và diệt 
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không ngừng này khiến cho hành giả tin chắc răng tất cả chỉ 
là khổ, là không có thực chất (vô ngã), vì nó không tuân theo 
ước muốn hay sự kiểm soát của ai cả. Và một sự tin chắc rõ 
ràng như vậy sẽ tạo thành chánh kiến đạo (samnadliffhi maggn). 

Do đó Đức Phật nói rằng trí về khổ đề là chánh kiến 
đạo. Khi khổ để được phân biệt theo tam tướng, vô thường, 
khổ, vô ngã, ở từng sát na quán, thì công việc tuệ tri ba đế 
còn lại — tập đề, diệt đề, và đạo đề — cũng được hoàn tất. 
Nó hoàn tất như thế nào sẽ được bàn đến ở phần đạo đề 
(magga saccd). 

Hướng tâm vào việc biết bản chất thực của danh và 
sắc, tập khởi và sự hoại diệt của chúng theo tam tướng vô 
thường, khổ và vô ngã tạo thành chánh tư duy đạo (6øwnã 
sankappa). Hai đạo: chánh kiến và chánh tư duy hợp lại thành 
tuệ đạo /ñña magod). 

Ba đạo thuộc chánh định (chánh tinh tấn, chánh niệm, 
và chánh định) đã giải thích ở trên cộng với hai đạo thuộc 
tuệ (chánh kiến và chánh tư duy) này tạo thành năm đạo 
được xếp vào nhóm sở fác đạo (kãrakamaggas-, RifE3Š) . Sở 
dĩ chúng được gọi là sở tác đạo vì, theo chú giải, những đạo 
này trách nhiệm cho việc hoàn tất nhiệm vụ ghi nhận và biết 
mọi hiện tượng. 

Giới đạo bao gồm chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh 
mạng đã được thiết lập ngay trước khi khởi sự hành thiền và 
chúng được củng cố vững chắc cũng như thanh tịnh hơn 
trong quá trình thiền. Như vậy, với ba đạo thuộc về giới tổng 
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cộng có cả thảy tám đạo gọi là đạo đi trước /bbabhaga 
magsa), được tu tập với mỗi sát na ghi nhận các hiện tượng. 


CHÁNH TƯDUY ĐẠO 
(Samma Sankappa Magsa) 


Từ trước đến đây chúng tôi đã giải thích chỉ tiết xong 
bảy loại đạo. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục xét đến đạo còn 
lại, đó là chánh tư duy đạo (sang sañkap0a maøea). 

“Này các Tỷ kheo, thế nào là Chánh tư duy? Tư duy 
về ly dục, tư duy về vô sân, tr duy về bất hại. Này các tỷ 
kheo, như vậy gọi là Chánh tư duy. ” 

Tất cả những tư duy hay suy nghĩ về việc làm thiện 
như thực hiện các nghiệp công đức, xuất gia (sống đời một 
nhà sư), nghe pháp, và thực hành pháp là những nhân tố của 
tư duy xuất ly hay tư duy ly dục (sømmäsankapm). 

Pabbajja pathaman jhanatp, 

Nibhanafca vipassana 

Sabbøni kusala dhamng, 

Nekkhqmmipavuccare 


Theo bài kệ trên thì rõ ràng hành thiền minh sát sẽ 
hoàn thành nhân tố tư duy xuất ly hay tư duy ly dục của 
chánh tư duy. Những tư duy về sự không sát sanh và ước 
mong hạnh phúc cho người khác tạo thành tư duy vô sân 
(abyäpäda saikappa). Đặc biệt khi thiền tâm từ được tu tập, 
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nhân tổ tư duy vô sân này kế như đã được hoàn thành. 
Những tư duy về sự quan tâm đến người khác, và lòng nhân 
từ tạo thành tư duy vô hại (2whữnsasankapng), đặc biệt nó được 
hoàn thành khi một người hành thiền tâm bi. 

Trong tiến trình thiền minh sát, vì ý nghĩ sát sanh hay 
độc ác đối với đối tượng giác quan không có cơ hội khởi lên 
khi đang quán, nên có thể xem hai nhân tố của chánh tư duy 
đã được hoàn thành với mỗi sát na ghi nhận. Tuy nhiên tư 
duy trong thiền minh sát không phải là luyện tập về sự nhận 
thức có chủ ý. Nó chỉ là sự uốn nắn tâm một cách nhẹ nhàng 
hay hướng tâm đến việc nhận thức thực tánh của danh và 
sắc, bản chất sanh và diệt cũng như sự thực vô thường, khô 
và vô ngã của chúng mà thôi. 

Chúng tôi đã thuyết giảng đầy đủ về Đạo Căn Bản 
(Mila \agea) cũng như tám chi đạo minh sát hay gọi cách 
khác là đạo đi trước /ubbabhaga magodg). Khi mình sát đạo 
được tu tập viên mãn, nó chuyền thành Thánh Đao dẫn đến 
sự chứng ngộ Niết-Bàn. Do đó øwbbabhägamagga cũng có thê 
được gọi như tiền đạo báo trước Thánh Đạo theo sau nó. Nói 
cách khác chúng tạo thành phần đầu và phần cuối tương ứng 
của cùng tiến trình Đạo. Như vậy, để đạt đến Thánh Đạo, 
phần cuối của Đạo, thì Minh Sát Đạo, phần đầu của nó phải 
được hoàn tất trước. Theo cách này, Thánh Đạo, giai đoạn 
cuối của Đạo, tự nó sẽ phát triển. 

Có thê đưa ra một minh hoạ như thế này, giả sử một 
người muốn nhảy qua một con suối, họ phải chạy thật nhanh 
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(đề lẫy đà) và nhảy qua. Một khi họ đã nhảy rồi, họ không 
cần phải vận dụng nỗ lực nữa. Họ sẽ tự động đáp xuống Ở 
bên kia con suối. Việc tu tập minh sát đạo cũng giống như 
chạy nhanh đến con suối và nhảy qua vậy. Đáp xuống phía 
bên kia của con suối có thê so sánh với sự chứng đắc Thánh 
Đạo do kết quả của động lượng hay đà có được từ minh sát 
đạo. Do đó chúng tôi sẽ tóm tắt lại như sau: 

Căn bản, đêm báo trước, Thánh Đạo, 

Tù tập chúng sẽ dẫn đến Niết Bàn. 


Hết Phần II 


ĐẠI KINH CHUYN PHÁP LUẬN 
PHẢN IV 


KHÔ ĐỀ (DUKKHA SACCA) 
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kiam kho pana, DhiÑkhave, duÑÑhqt9 aryasaccami — JAfjÐi 
dukkha, JaraDi duhÑha, byadhipi dukkho, mmaraniampi duÑÑhđ1n, aDD†yehi 
sampayogo dukkho, pịyehi vippayogo dukkho, yampiccham na labhafi 
tamDI duNham — samhhitena pancupadanakhhandha 
ÍpaRcupadanakkhandlhapi (or ka.)] dukkha° 


Đoạn Kinh Päli trên đưa ra sự định nghĩa và liệt kê về 
khổ đế. Câu ?yadzzi j„#&ho ` (bệnh là khổ) có vẻ xa lạ, không 
tìm thấy trong những định nghĩa Pãli về khổ đề cung cấp ở 
các bản kinh khác. Đồng thời, những từ Sokø parideva dukkha 
domanassupäyasäi (sầu, bị, khổ, ưu, não) đi liền sau 
maranampi duÄ&hzm` (chết là khổ) ở các bản kinh khác lại bị 
khuyết trong bản kinh Chuyên Pháp Luân hiện tại này. Rõ 
ràng có một sự bất đồng giữa Kinh Chuyên Pháp Luân và 
các bản kinh khác trên sự định nghĩa về khô đế mà chúng ta 
cần phải xem xét. 


XÉT LAI SỰ KHÁCBIỆT 


Sarattha DTpanI, phụ chú giải của Tạng Luật (Vimaya) 
đã đưa ra những nhận xét có tính phê phán về sự khác biệt 
giữa những bản kinh đã nói ở trên như sau: “câu ?®yádhipi 


5_Kinh Chuyên Pháp Luân (Dhammacakka Sutta) 
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dukkho' (bệnh là khổ) không xuất hiện trong phần định nghĩa 
chỉ tiết về khổ đề đưa ra trong bộ Phân Tích (Vibhanga) của 
Tạng Diệu Pháp. Vì thế cho nên Thanh Tịnh Đạo (Viuddhi 
Magea) khi ñưa ra định nghĩa toàn diện về khổ để không bao 
gốm câu 'bệnh là khổ” mà vốn chỉ có trong Kinh Chuyển 
Pháp Luán, này vào đó. Một sự ngiên cứu cần thận cần phải 
được thực hiện liên quan đến lý do tại sao câu này chỉ xuất 
hiện trong Kinh Chuyển Pháp Luân mà không có trong bất 
kỳ bản kinh nào khác.” Bộ này nói tiếp: “Lại nữa, trong 
định nghĩa vê khổ để của bộ Phân Tích thuộc Tạng Diệu 
Pháp, những chữ soka parideva duÑkha domanassuDayasaDpim 
duikha' (sâu, bỉ, khổ, ưu, nào là khổ) đi liễn sau câu 
“tmaranami dukkha” (chết là khổ). Trong khi những chữ này 
không có trong Kinh Chuyển Pháp Luân. Tại sao lại như vậy 
cũng là điều cân xem xét một cách kỹ lưỡng. ” 

Tác giả của bộ phụ chú giải dường như không vui gì 
lắm đối với những định nghĩa khác nhau này trong các bản 
kinh. Do đó vị ấy đã khôngđưa ra bất kỳ sự bình luận nàovề 
những chữ “bệnh là khổ mà vốn không có mặt trong các bản 
kinh khác và chú giải thì lại giữ thái độ im lặng. Chúng tôi 
đã chọn sự gợi ý mà tác giả của bộ phụ chú giải đề nghị để 
tiền hành một sự kiểm tra vào những khác biệt này và đã truy 
tìm lý do tại sao những khác biệt ấy xảy ra. 

Chắc chắn Đức Phật không thể không đưa ra một sự 
định nghĩa nhất quán về khổ đề trong mọi bài pháp nói về đề 
tài ấy. Vì thế, chúng tôi đã đi đến kết luận rằng các vị 
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Trưởng Lão thọ trì Tạng Luật, những vị chuyên nghiên cứu 
về Tạng Luật, không tinh thông trong những vấn đề liên 
quan đến Tạng Kinh và Tạng Diệu Pháp, đã bỏ những chữ 
Soka parideva dukkha domanassupayasapin duÑkha' (sầu, bị, khỗ, 
ưu, nào là khổ) và chèn những chữ #yz4izï duÄ4&»o” (bệnh là 
khổ) vào bài Kinh Chuyển Pháp Luân trong Mahävagga (Đại 
Phẩm) của Tạng Luật (aya Piaka). Như vậy, bản Kinh 
Chuyên Pháp Luân của họ trong Tạng Luật khác với bản ở 
Tạng Kinh và Tạng Diệu Pháp. 

Kết luận của chúng tôi được dựa trên sự suy xét rằng 
các bản chú giải về Kinh và Vi Diệu Pháp khi đưa ra những 
giải thích cho định nghĩa ngắn gọn của nó về Khô Đề không 
cung cấp bất kỳ một chú thích nào về “Bệnh Là Khổ? 
(byãdhipi dukho) mà chỉ chú thích cho “sầu, bi, khổ, ưu, não là 
khổ" (sokaparilevadukkhadomanassupayasapindiuklja), và trên sự 
kiện rằng các bản phụ chú giải cũng không đề cập đến những 
điểm khác nhau trong Kinh Tạng. 

Tác giả của bộ phụ chú giải Sa 7pamr là một vị 
Trưởng Lão sống trong thời kỳ cai trị của đức Vua Prakama 
Bahu, nghĩa là từ giữa năm I 153 và năm 1 186. Tong khi các 
nhà chú giải và phụ chú giải từ Trưởng Lão Buddhaghosa đô 
xuống đến Trưởng Lão Dhammapäla sống vào khoảng 1300 
đến 1600 năm trước. Các vị cô đức này đã viết những giải 
thích về Kinh Chuyển Pháp Luân, một bài kinh nằm trong 
Tương Ưng Sự Thực (%ccã Søy”a), của Tương Ưng Bộ 
Kinh, mà không đề cập gì đến sự khác biệt trong các bản 
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Kinh. Sự Im lặng của họ đơn giản là vì Kinh Chuyên Pháp 
Luân có mặt lúc đó (trong Tạng Luật) không khác với những 
bản kinh Pä]I của Tạng Kinh và Tạng Diệu Pháp. 

Tuy nhiên, lúc tác giả của bộ phụ chú giải Sarattha 
DTpani xuất hiện khoảng 500 năm sau đó, sự bất đồng đã nảy 
sanh giữa các bản kinh Pãli mà vị ấy là người phát hiện ra 
đúng lúc. Chính vì thế vị ấy đã mạnh mẽ thúc giục phải có 
một sự xem xét cấp bách và một sự điều tra cần thận về 
nguyên nhân có sự khác nhau giữa các bản kinh này. 

Nếu chúng ta cho răng ngay bài pháp đầu tiên Đức 
Phật đã đưa ra một sự định nghĩa về Khổ Đề khác với các 
bản kinh khác, điều đó sẽ có nghĩa là chúng ta chấp nhận 
quan niệm cho răng Đức Phật bắt đầu với một định nghĩa về 
Khổ ở bài pháp đầu tiên, rồi sau đó thay đổi định nghĩa ấy ở 
một bản kinh khác. Loại quan niệm này sẽ là hoàn toàn 
không thích hợp. Một nghiên cứu thích đáng sẽ cho thấy 
rằng Đức Phật, người mà trí về các pháp không bị ngăn ngại, 
có đầy đủ với toàn giác trí abafñfña fñãna), từ đầu đến cuối đã 
đưa ra một sự định nghĩa nhất quán, tuy nhiên sau đó, các vị 
mang Tạng Luật (các vị Trưởng Lão thọ trì Tạng Luật), do 
sự hiểu biết và trí nhớ còn thiếu khuyết, đã khiến cho sự 
không nhất quán này lẻn vào các bản Kinh trong quá trình 
lưu truyền từ thế hệ này sang thế hệ khác. Những trường hợp 
không nhất quán trong nguyên văn thời hiện đại này ai cũng 
biết. Các bản chú giải và phụ chú giải được thấy ở mỗi nước 
mỗi khác. Một điều hiển nhiên là những bất đồng như vậy 
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không có mặt trong các bản kinh nguyên thuỷ, mà chỉ phát 
triển ở những giai đoạn sau đó mà thôi. 

Sau khi nghiên cứu cân thận như đã trình bày ở trên, 
chúng tôi đi đến kết luận rằng các bản kinh khác là chính 
xác và rằng Kinh Chuyên Pháp Luân mà giờ đây trong một 
phạm vi nào đó, nhất là phần định nghĩa về Khổ Đề đã có 
những chữ phụ thêm vào, đó là chữ 'Bệnh Là Khổ? (byãảhyi 
dukkho) trong khi những chữ “sầu, bi, khổ, ưu, não là khổ” 
okaparidkevadulkhadomanassupayasapindiuRlja) lại bị bỏ khuyết. 
Kết luận của chúng tôi cũng dựa trên sự cân nhắc rằng chữ 
“bệnh (#yz: 3ð) được bao gồm trong chữ “Khổ' (đ//&ha) 
của câu “sầu, bi, khổ, ưu, não là khổ? (soka parideva dukkha 
domanassupäyasäpin duj&ha), trong khi “soka” (sầu)...không 
được bao quát bởi từ “bệnh” này. 

Do đó chúng tôi tin rằng những bản kinh mang đoạn 
“sầu, bị, khổ, ưu, não là khổ” (sok+ parkwa duẢkha 
domanassupayasapm du/wha) không có những chữ “Bệnh Là 
Khổ' (@yãähipi du#&ho) là chính xác và hợp với những lời dạy 
trong Kinh của Đức Phật. Sở dĩ chúng tôi thực hiện sự 
nghiên cứu tỷ mỉ về những bản kinh khác nhau trên là vì 
chúng tôi có ý định dùng bản kinh sau mà chúng tôi cho là 
chính xác hơn trong bài giảng pháp của chúng tôi vậy. 


ĐỊNHNGHĨA CHÍNH XÁC VÉ KHÔ ĐỀ TRONG KINH ĐIÊNPÄLI 
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“kian kho pana, bhi@wqháe, dukkham ariyasaccan — jafipi 
dukkha, jaraDpi dukkha, maranampi duhÑkhatn, soRa parideva duNkha 
domanassupayasaDp dukkha, pịchỉ vinDayogo dukho, appùehi 
sampayogo duhRho  Yampiccham na labhafi tamDi duhÑhqmụ — 
sathhitena pancupadanakkhandha. ” 

“Này các T)ỳ-kheo, Đây là Thánh để về Khổ, hay sự 
thực về khô mà các bậc Thánh nên biết. Sanh là khổ, già là 
khổ, chết là khổ, sâu, bi, khổ, ưu, não là khổ, ái biệt ly là 
khổ, oán gặp nhau là khổ, cầu không được là khổ (chú giải 
nói rằng mong có được <người hay vật gì đó * nhưng không 
đạt được những gì mình muốn cũng là khổ ). Tóm lại, năm 
thủ uấn (năm uẩn tạo thành đối tượng của chấp thủ hay 
nhóm danh-sắc chấp thủ khái niệm Tôi, của tôi, thường, lạc, 


2 
^:}, 


ngã...) là khô `”. 
TỨ THÁNH ĐỀ 


Có rất nhiều hệ thống tín ngưỡng hiện hữu trong thế 
gian, mỗi tín ngưỡng đều diễn giải quan điểm riêng của mình 
về những gì mà nó xem là bản chất của Chân Lý. Giáo lý của 
những tín ngưỡng khác không y cứ trên sự chứng ngộ tự 
thân về Chân Lý, mà chỉ đơn thuần dựa trên tư duy suy đoán. 
Tín đồ của họ cũng chấp nhận những giáo lý ấy không qua 
kinh nghiệm tự thân, mà chỉ dựa vào đức tin thuần tuý. Tắt 
cả những giáo lý ấy đều nằm ngoài Đạo Phật và bao gồm 
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trong sáu mươi hai tà kiến đã được Đức Phật liệt kê trong 
Kinh Phạm Võng (#rahmajila S1). 

Tuy nhiên, sự suy đoán không có chỗ đứng trong 
Giáo Pháp của Đức Phật. Chân Lý mà ngài dạy được chính 
ngài khám phá bằng tuệ giác của mình. Tứ Thánh Đề cùng 
với những định nghĩa của chúng cũng vậy, có được do thắng 
trí thể nhập của ngài, và được tu tập theo Trung Đạo hay còn 
gọi là Bát Thánh Đạo (mà như đã nói ở trên, đưa đến thắng 
trí và tạo ra tuệ thể nhập). Tứ Thánh Đề ấy là: 

1. Khổ Để (Dukka saccä). 

2. Tập Đề (Samudaya Saccä) 

3.. Diệt Để (Nirodha Saccä) 

4.. Đạo Để (Magsa saccä) 


Điều thiết yêu nhất là phải biết Bốn Chân Lý này. Chỉ 
khi năm bắt được ý nghĩa của Khổ Đề, người ta mới tránh 
được Khổ và để tránh khổ, nhân sanh của khổ (Khổ Tập) 
cũng phải được biết. Lại nữa, để thành tựu sự diệt khổ, nhất 
thiết phải có trí hiểu biết về những gì tạo thành sự diệt đích 
thực của khổ (Khổ Diệt). Cuối cùng, sự diệt khổ không thê 
xảy ra nếu không có sự hiểu biết về con đường thực hành để 
hoàn thành nó (Đạo Diệt Khổ). Vì vậy trí hiểu biết về Tứ 
Thánh Đề là điều cần thiết không thể thiếu được. 

Sau khi đã nêu lên bốn Chân Lý thiết yếu này, Đức 
Phật liệt kê chúng theo trình tự. Chân lý thứ nhất đề cập đến 
Sự Thực của Khổ (Khổ Đề), được ngài mô tả như sau: ï. 
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Sanh, 2. Già, 3. Chết 4 Sâu, 5. Bị, 6. Khổ, 7. Uu, 8. Não, 9. Oán tăng hội 
(gân gũi người hay vậttmình không thích), 10 Ái biệt lụ (chía la người hạy 
vật mình yêu mến), 11. Câu bất đặc (không được những gì mình monh 
muốn), 12. Tóm lại, năm thui uấn là khổ. Đây là phần dịch của đoạn 
kinh Päli đã trích dẫn ở trên. 


SANHLÀ KHÔ(JÄTI DUKKHA) 


Nói đến tái sanh là muốn nói đến sự tan hoại của 
Danh-Sắc (thân và tâm) vào sát na cuối cùng trong kiếp trước 
và sau khi chết. Sát na đầu tiên của sự hình thành danh-sắc 
mới trong một hiện hữu mới là do nghiệp (ma) tạo điều 
kiện hay làm duyên. Sự hình thành đầu tiên phục vụ như một 
mắc xích nối kết với kiếp sống quá khứ này được định danh 
là kết sanh, hay tái sanh (§#⁄E, Rƒ/E), đó là sự hình thành 
ban đầu của danh và sắc mới. Nếu sự hình thành này xảy ra 
trong bào thai của một người mẹ, chúng ta có sự thụ thai 
trong bào thai hay kết sanh thai sanh, gabbhasødka pafisandhhi, 
có thê có hai loại: Noãn sanh, zwdja pafsandhi (BR/Efữ 7E, 
noãn sanh kết sanh), khi sự thụ thai xảy ra trong trứng ở đạ 
con, và kết sanh thai sanh, /4lãbu/a pafisandhi (ft -]lR 2), khi 
phôi phát triển tự do trong dạ con cho đến khi sự sanh xảy ra. 

Sự thụ thai trong dạ con, theo kinh điển Đạo Phật, 
khởi nguyên từ tỉnh cha huyết mẹ. Tây y thì quan niệm rằng 
thụ thai xuất phát từ sự kết hợp giữa tinh trùng của người cha 
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và trứng của người mẹ. Hai quan niệm trên có thê được hoà 
hợp bằng cách xem tinh trùng của người cha và máu huyết 
của người mẹ có liên quan trong vấn đề thụ thai. Sự kết hợp 
của tinh cha và huyết mẹ này, dẫn đến sự hình thành của 
danh và sắc quả mới, tạo nên cái chúng ta gọi là tái sanh mà 
vốn có thể xảy ra hoặc trong khổ thú (1⁄4, địa ngục, ngạ quỷ 
súc sanh...) hoặc trong cõi người do bất thiện nghiệp hoặc 
thiện nghiệp quá khứ tương ứng làm duyên. 

Sự thụ thai trong môi trường ẩm ướt như rêu 
v.V...(sưmseduja ïš4“E, thấp sanh), tiêu biêu cho sự đi vào hiện 
hữu của các loài ấu trùng v.v...Các chúng sanh vô hình 
không thể thấy bằng mắt thường như chư thiên, dạ xoa, ngạ 
quỷ và những cư dân trong cõi địa ngục gọi là hoá sanh hay 
tự sanh, oz#a ({L.%: hay È #2, hoá sanh hay vãng sanh), 
với tâm và thân đã phát triển đầy đủ. 

Trong tất cả bốn loại thụ thai này, sát na đầu tiên của 
sự thụ thai hay hình thành gọi là /Z (sanh), đó là sự bắt đầu 
của một hiện hữu mới. Tất nhiên, ở sát na sanh đầu tiên này 
khô hay đau đón không có mặt, nhưng vì lẽ sự sanh khởi đầu 
tiên của sự sống này được xem như một căn cứ cho sự xuất 
hiện sau đó của khổ thân và khổ tâm trong suốt kiếp sống 
tiếp theo, nên sanh Ø#) được cho là “khổ”. Nó cũng giống 
như đặt bút ký vào một văn kiện đáng ngờ nào đó. Tất nhiên 
vào lúc ký văn kiện không có gì phiền phức hết, nhưng vì nó 
chắc chăn sẽ làm phát sanh những rắc rỗi về sau, nên hành 
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động ký vào hồ sơ có nghĩa là đã dính líu vào chuyện rắc rối 
hay nói cách khác là đã liên luy đến 'Khổ' rồi vậy. 
Để làm sáng tỏ thêm, Khổ có thể được phân làm bảy 
loại: 
Dulkha dukkha (Khô-khô) 
Wiparinama dukkha 
Sunkhăra duủka 
Paicchanna dukkha 
Apdficchamna dulka 
Parbaya dukha 
Nhp?anyaya dukkha 


N Ấm ® b9 


DUKKHA DUKKHA (KHÔ-KHÔ) 


Trong bảy loại này, những đau đớn, nhức nhối, và 
khó chịu ở thân là một hình thức của khô, trong khi những lo 
lắng, sầu khổ, bất hạnh và buồn phiền tạo thành một hình 
thức của khổ khác. Hai hình thức này kết hợp với nhau tạo 
thành loại khổ thứ nhất — Dukkha-dukkaha (Khổ-khố). Ö đây vì 
bản chất của nó là khổ, tên gọi của nó cũng là khổ, nên nó là 
dụkkha-dukkha (khổ khổ), cái khổ mà các hữu tình chúng sanh ai 
nghĩ đến cũng đều kinh hãi. 

e_ Giỉ nhớ: cái khổ không thếchịu mg được của thân và 

tâm là khổ-khổ 


VIPARINÄMA DUKKHA (HOẠI KHỎ) 
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Những cảm thọ lạc ở thân phát sanh do sự xúc chạm 
vừa lòng gọi là thân lạc (¿ãya su&hđ); những trạng thái hân 
hoan của tâm phát sanh do nhớ lại các dục trần khả ái gọi là 
tâm lạc (cefastkasukha); hai trạng thái sung sướng này làm vừa 
lòng mọi người, mọi sinh vật. Có thể nói, cả ngày lẫn đêm, 
tất cả mọi chúng sanh đều đuôi theo hai trạng thái hạnh phúc 
này, thậm chí liều cả mạng sống để có được chúng, và cho 
dù có đạt được, thì hạnh phúc của họ cũng không có giới 
hạn. Tuy nhiên, trong khi họ đang ngây ngất thoả mãn niềm 
vui, nếu những dục trần đem lại cho họ sự thích thú và khoái 
lạc ấy biến mất hay bị tiêu hoại đi, thì sự kích động và đau 
buồn của họ sẽ là rất lớn. 

Khi của cải họ tích luỹ được dưới hình thức vàng, 
bạc, bất ngờ vì một lý do nào đó mắt đi; khi cái chết hay sự 
chia lìa xảy đến với một người thân như vợ chồng hay con 
cái trong gia đình của họ, sầu khổ và ưu não cùng cực sẽ 
phát sanh, thậm chí còn có thể gây ra sự loạn trí. Như vậy 
hai hình thức của lạc này, thân lạc (va s⁄4ha) và tâm lạc 
(cetasika sukha), cũng là một loại khổ được gọi là hoại khổ 
(Wiparnama duRjja), nghĩa là khô do sự thay đôi, biến hoại. 
Khi lạc này tồn tại, chúng có vẻ như rất thú vị, chỉ bị thay 
thế bằng sầu khổ và ưu não cùng cực khi chúng biến hoại mà 
thôi. Vì vậy chúng cũng là khô. 

e - Ghi nhớ: Lạc phátsanh tr sựthoải mái của thân và hoan 

h của tâm được gọi là Hoại Khổ (Viparãma dukkha) 
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SANKHÄRA DUKKHA (HÀNH KHÔ) 


Cảnh bình thường mà một người thấy, nghe hay tiếp 
xúc hàng ngày, những dục trần bình thường như vậy không 
làm khởi lên một cảm thọ lạc cũng không kích thích một 
cảm thọ khổ hay khó chịu. Tình trạng trung hoà mà bản chất 
của nó vốn không khổ, không lạc này được đặt tên là thọ xả 
(pekkha vedang). Tuy nhiên, xả trung tính này không thường 
hăng. Nó đòi hỏi phải có một sự duy trì liên tục những điều 
kiện cần thiết cho sự tương tục của nó. Dĩ nhiên, điều này 
hàm ý phải có một nỗ lực gian khó, và đó chính là Khô. Vì 
vậy cảm thọ xả, hay không lạc không khổ này được đặt tên 
là Hành Khô (saikhãra-dukkha) Ngoài thọ xả này ra, tất cả các 
hành danh và sắc khác của cõi thế gian cũng được gọi là 
Hành Khổ (søakhãra-dujkha), vì chúng cần phải tạo điều kiện 
không ngừng. 

e Ghi nhỏ: Thọxảvàcác hànhdanh&sắc củacối thếgiam 

(hiệp thô) được gọi là Hành Khổ (sankhara-dukkha) 


Thọ lạc, để duy trì nó, cũng đòi hỏi phải được tạo 
điều kiện không ngừng, như vậy đúng lẽ nó phải được xếp 
vào loại Hành Khổ, nhưng các nhà chú giải bỏ nó ra khỏi sự 
phân loại này vì nó đã được đặt cho một tên riêng là Hoại 
Khỗ (1iparnamadul#a). Tuy thế, nó cũng phải được xem như 
Hành Khổ vì điều dễ hiểu là để duy trì nó cần phải có một sự 
áp dụng đáng kể. 
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Ba loại khô vừa giải thích ở trên cân phải được hiệu 
rõ vì một sự năm bắt thâu đáo ba loại khô này sẽ giúp ích 
cho chúng ta rât nhiêu trong việc tuệ tri Khô Đê. 


PATICCHANNA DUKKHA 
(8 Án Phú Khô) 


Những sự đau đớn ở thân như đau tai, đau răng, đau 
đầu, no hơi sình bụng v.v... và những nỗi đau trong tâm phát 
sanh do câu bắt đắc, ham muốn thiêu đốt, thất vọng, sầu tủi 
và lo lắng được gọi là “Khổ Che Dấu', fu#echama Dukkha 
(#?#7# Án Phú Khô), bởi vì chỉ người đang khổ mới biết 
chúng còn người ngoài chỉ biết được khi người này biểu lộ ra 
mà thôi. Vì khổ này không hiển thị công khai, nên nó cũng 
được gọi là 'Khổ Không Hiển Lộ Rõ' (4päakz#a DuÄ&ha TS] 
H9 #:, Bát Minh Đích Khô). 


APATICCHANNA DUKKHA 
(1⁄8iifffJïZ Bất Phú Tàng Đích Khổ) 


Những đau đớn ở thân do dao cắt, giáo đâm, đạn bắn 
không bị che dấu mà hoàn toàn rõ ràng và hiển lộ ra ngoài 
một cách công khai. Vì thế nó được gọi là 'Khổ Phơi Bày' 
(Apaficchamna Dulkha, SH rừ: Bất Phú Tàng Đích Khô), hay 
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“Khô Minh Bạch?, Pu Dukkha (BR 19 *?, Minh Bạch Đích 
Khôi. 


PARIYAYA DUKKHA 
(ElH 7# Lý Do Khô) 


Tất cả các hành danh và sắc có thể làm phát sanh 
những nỗi đau ở thân và tâm không nằm trong cái khổ chính 
yếu nhưng vì chúng được xem như căn cứ cho khổ dưới hình 
thức này hay hình thức khác, cho nên chúng được gọi là Lý 
Do Khô (?a Dukiia F HỊ #). Xét về cái khổ mà chắc 
chắn sẽ phát sanh từ chúng (các hành danh sắc) thì hoàn toàn 
đáng sợ. Như trong nhưng ví dụ vừa nêu, nó đáng sợ giống 
như bắt người nào phải bảo đảm một sự giao dịch bằng cách 
ký một khế ước phải thực hiện sự đền bù sau đó vậy. 


NIPPARIYÄYA DUKKHA 
(I2 Trực Tiếp Khổ) 


Khổ Khô (đ/kkha-du&ta)là loại khổ nội tại. Hoạt động 
của nó không có tính cách gián tiếp, và do đó nó được gọi là 
Khổ Trực Tiếp (0parbia dujia). 

Trong bảy loại khổ này, / hay thọ sanh trong một 
hiện hữu mới năm dưới nhóm Lý Do Khổ (ra Dukiủa 
#ÐEH—®) theo cách phân loại kế trên. Tất cả các loại khổ 
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trong địa ngục như bị lửa địa ngục thiêu đốt, ngục tốt hành 
hạ trong hàng triệu năm, phát sanh do tái sanh trong địa ngục 
như hậu quả của bắt thiện nghiệp quá khứ. Tất cả các loại 
khổ trong cõi ngạ quỷ như đói khát, lửa thiêu đốt trong hàng 
triệu triệu năm, phát sanh do tái sanh trong cõi ngạ quỷ như 
hậu quả của một nghiệp bất thiện. Những khổ sở, gian nan 
trong cõi súc sanh mà những con vật như trâu, bò, voi, ngựa, 
chó, heo, gà, chim, dê, cừu, sâu bọ...phải chịu do tái sanh 
trong kiếp cầm thú. 

Cái khổ của con người được biểu thị bằng sự thiếu 
thốn những nhu cầu cần thiết cho sự sống như thực phẩm, áo 
quần, v.v...phát sanh do tái sanh trong kiếp người. Ngay cả 
khi những nhu cầu ấy có được cung cấp đầy đủ như trường 
hợp của những người giàu có, thì cũng không thoát khỏi khổ, 
cái khổ giáng xuống họ dưới hình thức của những nỗi đau 
thể xác cũng như tinh thần do ốm đau, bệnh tật hay ước 
muốn không thành, sợ hãi kẻ thù và tuôi già...bức bách. Tất 
cả những nỗi khổ này xảy ra đo tái sanh trong cõi người. 
Như vậy, do là căn cứ cho tất cả những khổ đau diễn ra trong 
suốt kiếp người nên Jãti (Sanh) được xem là khổ (đ/k&ha). 


NỖI KHÔ TRONGTHAI MẸ 
Khi một người nhập mẫu thai, họ xuất hiện trong cái 


dạ con gớm guôc năm ở giữa bao tử, chứa đây với thức ăn 
chưa tiêu hoá, và trực tràng, chỗ chứa những chất bài tiết 
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như phân, nước tiểu, cái thực thể ấy dựa vào tỉnh cha và 
huyết mẹ, quả thực rất đáng ghê tởm! Ngay cả nghĩ đến việc 
phải ở lại trong cái đồng tinh huyết dơ bân ấy đã khiến người 
ta kinh tởm, và buôn nôi rồi vậy. Và đù cho người ta đi vào 
bào thai con người hay bào thai của một con bò hay một con 
chó, họ cũng không hay biết. 

Khoảng hai mươi, ba mươi năm trước, một vị Pháp sư 
thường ngâm một bài kệ nói về “Cái nôi Pháp (Dzma), cái 
nôi ngọc” trong các buồi thuyết pháp của ngài. Bài kệ mô tả 
các loại nôi khác nhau từ những cái nôi bằng vàng nạm ngọc 
dành cho những đứa bé trong hoàng tộc đến những cái thúng 
xấu xí, tôi tàn của những gia đình nghèo khó. Một câu trong 
bài kệ đó đặt câu hỏi, “7i già dân dân lên đến. (không biế) Bạn sẽ 
hướng về cải nôi nào?” Câu hỏi đó rất thích đáng vì sau tuổi già 
thì cuối cùng cái chết sẽ đến. Và nếu tham ái /œnhg) vẫn còn, 
cái chết chắc chắn sẽ được theo sau bởi tái sanh. Cho dù một 
người có được tái sanh trong cõi nhân loại, thì chắc chắn họ 
cũng phải bắt đầu cuộc đời trong cái nôi này hay cái nôi 
khác. Vấn đề là “Loại nôi nào”, nôi vàng nạm ngọc chờ đợi 
những người có nhiều thiện nghiệp; trong khi những người 
chất nặng với ác nghiệp sẽ hướng thắng tới một cái thúng tồi 
tàn trong một gia đình thấp hèn. Bài kệ là một lời cổ vũ thúc 
đây người ta làm những điều thiện để bảo đảm có một cái 
nôi cao cấp trong kiếp kế của họ. 

Giờ đây chúng tôi cũng sẽ thúc giục quý vị hãy tư duy 
một lúc về câu hỏi bào thai của người mẹ nào quý vị định đi 
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đến? Và hãy nhớ đến cái khổ đáng sợ đi kèm với tái sanh 
đồng thời cố gắng thực hành đề chấm dứt tử sanh luân hồi. 
Cho dù quý vị vẫn chưa thê phấn đấu đề đạt đến sự giải thoát 
tối hậu, ít nhất quý vị cũng phải cố găng để bảo đảm để 
không phải đi đến những sanh thú thấp kém. 

Từ trước đến đây, những gì chúng tôi mô tả là làm thế 
nào để đương đầu với cái khổ đáng sợ của tái sanh từ lúc đi 
vào bào thai người mẹ, và những cái khổ theo sau khác trong 
suốt giai đoạn thai nghén chín tháng mười ngày. Khi người 
mẹ thình lình chuyền động, ngồi xuống, đứng lên, người ta 
phải chịu cái khổ cùng cực giống như một đứa bé bị một gã 
say rượu xoay vòng vòng hay như một con rắn nhỏ rơi vào 
đôi tay của người bắt rắn. Sinh vật bé bỏng năm trong bào 
thai của người mẹ thời nay thường hay luyện tập thê thao thì 
cái khô phải chịu đựng còn mãnh liệt hơn nữa. Khi người mẹ 
tình cờ uống vào chất lạnh hay nuốt phải vật gì nóng hay 
chua, cái khô của nó trở thành một sự tra tấn thực sự. 


KHÔLÚC SANH 


Ngoài ra, người ta nói răng những đau đớn sản khoa 
của một người mẹ lúc lâm bồn hành hạ đến nỗi có thể làm 
cho phải tử vong; nỗi thống khổ mà đứa bé phải chịu cũng 
không kém và cũng có thể dẫn đến tử vong. Sau khi sanh ra, 
đứa bé còn phải chịu đựng sự đau đớn khi thân hình mỏng 
manh của nó được lấy ra bằng đôi bàn tay thô ráp, tắm rửa 
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và chà lau bằng những miếng vải xù xì, giỗng như khi cạo 
những chỗ đau của một vết thương còn non vậy. Những đau 
đớn mô tả ở trên liên quan đến cái khổ mà một người phải 
trải qua từ lúc thụ thai cho đến lúc sanh ra. 


CÁI KHÔ TRONG SUỐT KIẾP SÔNG 


Dĩ nhiên sau đó đứa bé sẽ còn phải chịu những nỗi 
khổ và khó chịu khác như tê cứng, nóng, lạnh, ngứa ngáy 
trong khi nó còn quá nhỏ đề có thể tự mình có thể làm giảm 
nhẹ chúng băng cách thay đôi tư thế như nhúc nhích, lắc qua 
lắc lại, ngồi dậy hoặc đứng lên...Rồi khi nó lớn lên và đối 
diện với những vấn đề sinh kế, vô số những khó khăn nữa 
chắc chắn sẽ theo sau. Nó sẽ phải chịu đựng những sự ngược 
đãi và chèn ép bởi người khác, những bệnh tật và ốm đau... 

Sở dĩ người ta phải trải qua tất cả những nỗi khổ này 
đơn giản là vì họ đã mang lẫy một hiện hữu mới hay nói 
khác hơn họ đã tái sanh. Do đó, Sanh (/), nền tảng của mọi 
khổ đau trong suốt kiếp sống, được Đức Phật định nghĩa là 
Dukkha (K”ở). Một sự suy xét cân thận sẽ xác nhận được tính 
chính xác của định nghĩa này. Tái sanh thực sự đáng sợ 
giống như ký vào một văn kiện mà sau đó sẽ phải đương đầu 
với những rắc rối vậy. Vì thế, Sanh là Khổ vì sự đáng sợ của 
nó. Tóm lại, những khổ thân và khổ tâm có mặt là do Tái 
Sanh đã) trong mỗi kiếp sống. Chỉ khi không còn tái sanh 
nữa thì mới có sự giải thoát hoàn toàn khỏi những khổ đau 
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này. Đó là lý do tại sao Đức Phật dạy rằng chính khởi 
nguyên của sự hiện hữu mới, hay chính tái sanh (jãti) là khổ. 
e_ Ghinhớ: 
1. Phải đối diện với Khôtrong mỗi hiện hữu mới. 
2. Không Túi Sanh (M), không Khổ 
3. Sanh ấn) là Khổ 


GIÀ LÀ KHÔ(ARÄ DUKKHA) 


Già có nghĩa là trở nên tóc bạc, răng rụng, da nhăn, 
lưng còng, tai điếc, mắt mờ, hay nói cách khác, tình trạng 
suy tàn đã bắt đầu và có thể nhận ra trong các danh uầẫn và 
sắc uân của một kiếp sống. Tuy nhiên cái già của tâm không 
được rõ ràng như vậy; những dấu chỉ của nó như kém trí nhớ 
và lẫn (lẩm cẩm lúc tuổi già) chỉ trở nên đáng chú ý khi người ta 
đã rất già. 

Cái già của thân diễn ra suốt cuộc đời thì hoàn toàn 
không thể lầm được, nhưng cũng chỉ đáng chú ý khi người ta 
đã khá già và không còn trẻ trung nữa. Thân dưới mười tuôi 
không giống như khi trên mười tuổi. Có một sự thay đổi liên 
tục ở diện mạo bên ngoài. Trên hai mươi và ba mươi người 
ta đã khoác lẫy một diện mạo hoàn toàn khác với diện mạo 
những ngày còn trẻ hơn. Những thay đổi này là những dấu 
chỉ của tuổi già đang diễn ra. Tuy nhiên ở đây, khi nói tới 
Jarä (Già), chúng tôi muốn nói tới tình trạng suy tàn theo 
nghĩa trở nên tóc bạc, da nhăn...có thể thấy rõ được. 
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Trong Phật học .# hay Già chỉ liên quan đến sát na 
trụ (ii) của các uân danh và sắc chứ không có tính chất khô 
như nó đang là: tuy nhiên do già mà tình trạng không còn 
sinh lực của toàn bộ cấu trúc cơ thê xuất hiện, như sự Suy 
yếu về thị lực và thính lực, sự hao mòn của khứu giác và vị 
giác, sự mệt mỏi của thể lực, sự trở nên không còn hấp dẫn, 
sự biến mất của tuôi trẻ, sự tôn thất của trí nhớ và trí lực, 
người trẻ bất kính và xem thường (bị gọi là con người cổ hi) 
ông già, bà già'...), xã hội đối xử như một sự trở ngại (cho 
tiến bộ). Tất nhiên, những bất lực ấy làm phát sanh sự khổ 
thân và khô tâm. Và do nó tạo thành cội nguồn của khô thân 
và khổ tâm, Đức Phật nói Già (#) là cái Khổ đáng sợ. Thực 
sự con người ta rất sợ tuôi già. Họ luôn đi tìm những phương 
tiện và cách thức đề đây lui sự tắn công của tuổi già. Nhưng 
hoàn toàn vô vọng. Với tóc bạc, răng long...sự suy tàn đã 
bắt đầu không thể chuyển đổi được. Như vậy, việc “già là 
một nỗi khô đáng sợ” rõ ràng đến độ chúng ta không cần 
phải nói thêm chỉ tiết nữa về nó. 


CHẾT LÀ KHỎ(MARANÃÄ DUKKHA) 


Chết có nghĩa là sự diệt của Danh Mạng Quyền và 
Sắc Mạng Quyền (#w#a nãmađia) từng hoạt động không 
ngừng từ lúc thụ thai do nghiệp (kazưna) tạo điều kiện trong 
một hiện hữu mới. Liên quan đến điều này Đức Phật nói 
' %bbebhãyanumaccuno ”, nghiã là tất cả các chúng sanh đều sợ 
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chết. Chết do sanh làm duyên, ở đây, chết do bức tử, chết do 
những nguyên nhân tự nhiên, chết do châm dứt tuôi thọ, chết 
do hết quả nghiệp thiện đều là những từ đồng nghĩa mô tả 
cùng một hiện tượng, đó là sự diệt của Danh và Sắc Mạng 
Quyền. 

Chết chỉ có nghĩa là sát-na hoại của danh mạng quyền 
và sắc mạng quyền, và tự nó không phải là sự đau đớn hay 
đau khô gì cả. Tuy nhiên, khi cái chết đến, người ta phải từ 
bỏ xác thân và để lại đăng sau những người thân yêu gần gũi 
nhất của mình, từ bỏ quyến thuộc, và bạn bè cùng với tất cả 
tài sản của mình. Ý nghĩ về việc lìa bỏ kiếp sống hiện tại sẽ 
làm cho họ rất sợ hãi, và hầu như trước cái chết mọi chúng 
sanh đều sợ hãi. Không biết chắc mình sẽ sanh về đâu sau 
khi chết cũng làm cho con người kinh hoàng nữa. Chính do 
bản chất đáng sợ của nó này mà Đức Phật đã mô tả chết là 
khô. 

Theo chú giải, người ác đè nặng với quá khứ tội lỗi, 
lúc lâm chung sẽ thấy những ác nghiệp họ đã làm (kœmma - 
nghiệp), hay thây những dấu hiệu liên quan đến ác nghiệp của 
họ (kamma-ninifia) - nghiệp tướng), hay thấy những dấu hiệu về 
cảnh giới ác mà họ sẽ phải thọ sanh sau khi chết (gafi nữniffd, 
thủ tướng), tất cả những hình ảnh này đem lại cho họ sự đau 
khổ cực độ về tinh thần. Người thiện, dù tích chứa được 
những thiện nghiệp, song khi cái chết đến gần, do không thê 
chịu đựng được sự chia ha với những người và vật họ yêu 
mến, nên cũng có những cái khổ như vậy. 
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Khi cái chết đến gần, mọi người đều phải chịu những 
cuộc tấn công khốc liệt của bệnh tật, đau ốm vốn tàn phá cơ 
thể với những cơn đau không thê chịu đựng được. Do chết 
được xem là căn cứ cho những đau đớn về thể xác và tinh 
thần như vậy, nên nó đã được Đức Phật định danh là Khổ 
(dukkha). 


SÂULÀ KHÔ(SOKA DUKKHA) 


Soka hay sầu là tình trạng ưu tư và lo lắng nơi một 
người bị xúc động bởi sự mất mát của người thân, tài 
sản...l. Khi sự mất mát xảy ra với thân quyền do bị trộm, 
cướp, dịch bệnh, hoả hoạn, bão lụt, thì bắt hạnh này được 
gọi là Bắt Hạnh về Thân Quyền (Ñãtiwasana); 2. Khi sự tiêu 
hoại về tài sản mà nguyên cớ là do hành động của Vua Chúa 
(chính phủ), trộm cắp, hay hoả hoạn thì nó được gọi là Bắt 
Hạnh về Tài Sản (bhogavyasana); sự suy giảm về sức khoẻ và 
tuổi thọ do những chứng bệnh ác tính gây ra gọi là Tổn 
Giảm về Bệnh Tật (rosavwyawma); những sai sót trong giới là 
Tổn Giảm về Giới (slawasana); Trệch khỏi Chánh Kiến rơi 
vào Tà Kiến là Tổn Giảm về Tri Kiến (dihhyawama). 

Chúng ta dễ nhận thấy tình trạng buồn phiền với sự lo 
lắng và ưu tư quá mức này khi một người bị mất những 
người thân yêu nhất như VỢ, chồng, con cái, anh em, chị 
em..., hoặc khi những tai hoạ về kinh tế xảy đến với họ. Nói 
đúng ra sầu (sokø) chính là thọ ưu (dơmnanasa vedang), và như 
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vậy nó là cái khổ nội tại hay Khổ Khổ (đ//&ha-ảk&ha). Tình 
trạng kiệt sức do sầu lo gây ra rất có thể sẽ khiến cho người 
ta mắc chứng ợ nóng, và góp phần làm cho họ mau già và 
thậm chí chết sớm. Do là một căn cứ cho những đau đớn về 
thể xác khác, nên soka hay sầu được xem là đáng sợ và được 
Đức Thế Tôn xác định là Khổ (4jkkja). 

Mọi người đều sợ Soka (sân). Lợi dụng sự sợ hãi này, 
người ta đã viết nhiều cuốn sách về đề tài “thoát khỏi sầu 
lo°(Quảng Gánh Lo Đi...). Nhưng muốn thực sự thoát khỏi sầu 
lo cách duy nhất là thực hành Tứ Niệm Xứ mà thôi. Nhờ 
thực hành Tứ Niệm Xứ người ta có thể hưởng được sự giải 
thoát hoàn toàn khỏi sầu lo như đã được minh hoạ bằng hình 
ảnh của Tế Tướng Santati và Trưởng Lão Ni Pãcãtãrã7. Thời 
buổi này cũng có những người sầu khổ vì mất vợ mất chồng, 
những người phiền muộn vì làm ăn thất bại, đã đến thiền 
viện của chúng tôi để hành Tứ Niệm Xứ. Từng ngày từng 
ngày trôi qua, sầu lo của họ giảm dẫn và cuối cùng sự giải 
thoát hoàn toàn khỏi sầu lo đã đến với họ. 


BILÀ KHÔ (PARIDEVA DUKKHA) 


Bi (khóc) là tính chất vật lý của âm thanh (âm sắc) do 
sự than khóc của một người bị xúc động bởi sự mất mát 
những người thân hay tài sản tạo ra. Người đau khổ gào la 


7 Xem hai tích truyện này trong Đại Niệm Xứ Tường Giải I. 
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một cách cuồng loạn và mất trí, kế lễ về những tính tốt của 
người chết hay giá trị của tài sản bị mất hoặc vạch trần (tội 
ác) của kẻ thù hoặc tác nhân trách nhiệm cho tai hoạ của 
mình. 

Theo nghĩa trừu tượng, bi là một âm sắc và do đó về 
bản chất không phải là Khổ (#//&ha). Tuy nhiên gào la và kê 
lễ một cách cuồng loạn như vậy thường tạo ra sự khó chịu và 
đau đớn ở thân. Vì thế mà Đức Phật tuyên bố Bi hay than 
khóc (paridewa) là khô. 


KHÔ THÂNLÀ KHÔ(DUKKHA) 


Những khó chịu ở thân như tê cứng, nóng bức, nhức 
nhối, mệt mỏi, ngứa ngáy...là khổ. Những đau đớn về thê 
xác (khổ nội tại) này được gọi là Khô-Khô (du/kkha-k,kkha) 
một loại khổ mà mọi người ai cũng biết và sợ. Ngay cả 
những con vật như chó, mèo, heo, gà và chim chóc...cũng 
chạy trồn để được an toàn mỗi khi có dấu hiệu dù nhỏ nhoi 
nhất của việc bị đánh đập hoặc bị bắn bởi vì chúng cũng biết 
sợ sự đau đớn. Như vậy, vấn đề khổ thân là Khổ (d/###2) này 
không cần phải bàn thảo chỉ tiết, vì mọi người đều biết. Điều 
quan trọng là phải biết rằng bệnh hay ốm đau (øyZj, cũng 
nằm trong loại Khổ Thân này. Khổ thân thường được theo 
sau bởi khổ tâm và như vậy nó còn được xem như một nhân 
cho khổ tâm nữa, đây là cái khổ đáng sợ. 
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Nếu cái đau ở thân được ghi nhận một cách chánh 
niệm hợp với phương pháp Tứ Niệm Xứ, khổ tâm được ngăn 
chặn. Lúc đó, chỉ có cái đau ở thân được cảm nhận. Đức Thế 
Tôn đã nói lời tán dương việc thực hành mà nhờ đó khổ tâm 
được ngăn chặn và người ta chỉ có cái đau ở thân này thôi. 
Đề cho khổ tâm sanh khởi do không ghi nhận cái đau ở thân 
bị Đức Phật lên án. Ngài nói, “Việc làm ấy cũng giống như 
cố găng lấy ra cây gai thứ nhất đang làm cho đau bằng cách 
dùng cây gai khác đề khươi ra, nhưng cây gai thứ hai này 
gây và năm luôn trong thịt. Lúc đó người ấy phải chịu hai 
cái đau, một do cây gai thứ nhất và một cái đau thêm nữa do 
cây gai thứ hai. ` Minh hoạ này đáng nên suy xét cần thận. 


ƯULÀ KHÔ(DOMANASSA) 


Domanassa hay ưu biểu thị sự đau đớn về tinh thần 
như khó chịu, lo lắng, khổ sở, buồn rầu, sợ hãi...nó cũng là 
cái khô nội tại, đ&&ha-dukkha. Có lẽ mọi người đều quen với 
nó và sợ nó, do đó không cần thiết phải giảng giải chỉ tiết ở 
đây. Ưu không chỉ đàn áp tâm mà nó còn hành hạ cả thân 
nữa. Khi một người bị ưu tóm chặt, họ lang thang không ăn 
không ngủ suốt nhiều ngày một cách chán nản, hậu quả là 
sức khoẻ suy yếu và thậm chí chờ chết. Ưu thực sự là một 
nỗi khô ghê gớm, một nỗi khổ mà chỉ có các bậc Thánh Bắt 
Lai và A-la-hán mới được miễn trừ. Những người thực hành 
Tứ Niệm Xứ có thể vượt qua được sầu ưu nếu như họ cố 
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gắng ghi nhận những trạng thái này khi nó khởi sanh. Cho dù 
họ không thể. vượt qua hoàn toàn, nhưng bằng cách này, họ 
có thể giảm bớt cái khổ của ưu đến một mức độ đáng kẻ. 


NÃO LÀ KHỎ(UPÄYÄÃSA) 


Não đpãyãs, là tình trạng rầu rĩ hay phẫn uất do khổ 
tâm quá mức nơi một người bị tác động bởi sự mất mát 
những người thân...tạo ra. Nó khiến cho người ta than van 
nhớ tiếc khôn nguôi đối với sự mất mát đưa đến nóng bức 
tâm can và suy kiệt thê xác. Do đó, Não là một nỗi Khổ đáng 
sợ vì sự thiêu đốt tâm can và suy kiệt thể xác đi kèm theo nó 
vậy. 

Chú giải minh hoạ sự khác nhau giữa Sâu (soka), B1 
(pariieva), và Não (upäysa) như sau: Sầu giống như dầu ăn 
hay thuốc nhuộm trong một cái nồi bắc trên một ngọn lửa 
cháy riu riu. Bi giống như sự bùng sôi của nó khi nấu trên 
một ngọn lửa cháy nhanh. Não giống như những gì còn lại 
trong nồi sau khi đã sôi và không thể nấu cho sôi thêm được 
nữa, chỉ tiếp tục nấu cho đến khi nó khô cạn mà thôi. 


OÁN TẢNG HỘI KHÓ 
Oán tăng hội là gặp những người và các hành 


(sakhZrna) không vừa ý. Tất nhiên tự thân sự gặp gỡ như vậy 
không phải là cái khổ không thê chịu đựng được nhưng khi 
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bạn gặp những người hay vật không vừa ý, không đáng ưa, 
thì sự phản ứng bắt đầu ngay lập tức dưới hình thức của sự 
xáo trộn tâm và vật lý. Vì nó tác hành như một nhân của khổ 
thân và khổ tâm, nên oán tắng hội ( gần người hay vật không 
vừa ý) được Đức Phật định rõ là cái khổ đáng sợ. Thế gian 
nói chung đều nhận ra những cuộc tương hội như vậy là khô. 
Một số người sợ cái khổ này đến mức còn cầu nguyện không 
bị nỗi bất hạnh phải gặp những người hay vật không ưa trong 
kiếp lai sanh. Thế nhưng, trong cái thế gian mà ở đây dễ ưa 
và khó ưa, dễ thương và đáng ghét cùng hiện hữu, con người 
phải đối diện với cả hai tuỳ theo hoàn cảnh. Ước nguyện của 
một người chỉ có thể thành tựu phần nào nhờ ít có cơ hội đối 
diện với người hay vật khó ưa mà thôi. 

Điều quan trọng là phải cố găng đối diện với những 
tình huống khó ưa ấy với thái độ đúng đắn. Hành động tốt 
nhất là trở lại với việc thực hành Tứ Niệm Xứ, đó là, ghi 
nhận không ngừng để cho tiến trình tâm dừng ở giai đoạn chỉ 
có ghe”, 'fhấy'...mà thôi. Khi cảm giác những cảm thọ 
khó chịu (khổ) ở thân, khổ tâm phải được ngăn chặn bằng 
cách ghi nhận liên tục xúc chạm, 'biẾt', 'đau'... 


ÁIBIỆTLY KHÔ 
Ái biệt ly là chia lìa, hay tách rời những người và các 


hành (sazk4rag) vừa ý. Một sự chia lìa như vậy tự nó không 
phải là một cảm thọ khổ. Tuy nhiên, khi sự biệt ly xảy ra, do 
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chết hay trong khi vẫn còn đang sống, với những người mình 
yêu mến (vợ, chồng, con cái), hay khi xa lìa những sở hữu 
quý báu của mình, khổ tâm phát sanh ngay lập tức. Thậm chí 
nó có thê phát triển thành sầu, bi, và não. Dưới những trường 
hợp như vậy người ta chắc chắn sẽ bị sầu ưu áp đảo. Do nó 
thúc đầy những loại khổ tâm đa dạng như vậy, Đức Thế Tôn 
đã gọi ái biệt ly là khổ. Thế gian cũng nhận ra sự chia lìa này 
là khổ, một số người cũng nguyện được sống với những 
người mình yêu mến suốt kiếp luân hồi. Tất nhiên, những 
ước nguyện như vậy chỉ có thể thành tựu khi có đủ những 
thiện nghiệp. 

Gia đình của triệu phú Á⁄en4¿wa gồm người vợ, con 
trai và con dâu của ông ta cùng với người tớ gái, có lần, sau 
khi cúng dường vật thực đến một vị Phật Độc Giác, đã phát 
nguyện luôn luôn được sống cùng nhau trong những kiếp 
tương lai. Do kết quả của thiện nghiệp này, ước nguyện của 
họ đã thành tựu và họ được sanh ra cùng nhau trong một gia 
đình vào thời Đức Phật của chúng ta. Tuy nhiên loại ước 
nguyện có khuynh hướng thúc đây những trói buộc như vậy 
không thích hợp với những người có quyết tâm vững chắc 
muốn giải thoát hoàn toàn khỏi những khổ đau của vòng 
luân hồi. 


CÂU BÁT ĐẮC KHÔ 
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Đó là cái khổ do không được những gì mình muốn 
hay cái khổ phát sanh do ước muốn những vật không thể nào 
có được. Không hành thiền và tu tập Bát Thánh Đạo, ước 
muốn có mặt, “Ôi ! ước gì ta không phải bị sanh, già, bệnh 
và chết. Ôi, ước gì ta không phải bị sầu, bi, khổ, ưu, não...” 
Tất nhiên, những điều này sẽ không xảy ra do đơn thuần ước 
muốn và chính không được những gì mình muốn này khiến 
cho người ta khô tâm. Do đó, Đức Phật đã mô tả những ước 
muốn như vậy là khổ. Ở đây, đối tượng của lòng mong muốn 
không giới hạn cho Niết-Bàn, pháp duy nhất thoát khỏi sanh, 
giả. .., nhưng đối tượng mong muốn của một người cũng bao 
gồm tui lợi đắc và của cải thế gian, hay nói chung những 
thứ vốn không thể có được bằng ước muốn đơn thuần. 
Không đạt được chúng thì ước muốn cũng là khô. 


NĂM THỦUÂNLÀ KHÔ 


Mười một loại khổ bắt đầu bằng khổ sanh ý) đến 
khổ do không đạt được những gì mình muốn (/cchiabbalabha 
dukkha-cầu bất đắc khổ) chỉ phát sanh do có năm thủ uẫn 
(upadanahkhandha); hay nói khác hơn chúng phát sanh do 
nương vào năm uấn này. Vì thế, trong Kinh Chuyển Pháp 
Luân, Đức Phật nói: 'Tớm lại, năm thủ uẩn này là khổ để 
hay sự thực của khổ. 

Sắc uẫn và các tâm hành (Danh) tạo thành đối tượng 
của thủ được gọi là Thủ Uẫn /zäãnaj&handhđ). Năm thủ uẫn 
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gồm: (1) Sắc Uẫn (2) Thọ Uần (3) Tưởng Uấn (4) Hành Uẫn 
và (5) Thức Uần. 

Như vậy tất cả các chúng sanh hiện hữu chỉ với năm 
uân này. Họ chấp thủ thân của họ, vốn chỉ là sắc uẫn, xem nó 
như “Tôi”, “thân của tôi, thường hằng, đẹp đẽ,... Vì vậy, sắc 
uấn được gọi là thủ uấn. 

Các trạng thái tâm do thức (7a) và các tâm sở 
(cefasika) tạo thành cũng bị chấp thủ và xem chúng là “Tôi”, 
“tâm của tôi”, chính “Tôi” suy nghĩ, nói năng,..Do đó các 
trạng thái tâm hay Danh (m4), cũng được gọi là các thủ 
uân. Đây là cách tham ái nảy sanh trên sắc uân và danh uân 
nói chung. 


THỦUÂN VÀOLÚC THẦY 


Nếu xét từng hiện tượng riêng biệt theo chỉ tiết, thủ 
uân 6äãmnak&handhg) rất dễ nhận ra mỗi khi người ta thấy 
một đối tượng. Cũng thế, mỗi khi nghe, ngửi, nếm, xúc 
chạm, suy nghĩ, thủ uân đzãmajkhandhä) cũng nỗi bật. Vào 
lúc thấy, con mắt thấy, đối tượng thấy và thức thấy rất dễ 
nhận ra. Trong thức thấy (nhãn thức) này bao gồm thọ (lạc 
hay khổ) của cái thấy, tưởng hay sự nhận thức về đối tượng 
được thấy, nỗ lực và hướng tâm để hoàn tất hành động thấy 
và trí biết rằng một đối tượng vừa được thấy. 

Những người không hành thiền minh sát hay những 
người hành minh sát nhưng chưa đến giai đoạn thấy rõ được 
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tính chất vô thường, khổ, và vô ngã, vẫn chấp thủ vào con 
mắt và đối tượng thấy, v.v...Họ xem cái nhìn của con mắt 
như Tôi (nhìn), hay như con mắt của tôi, hoặc thường, 
lạc... Khi họ thấy thân và tứ chi, sự dính mắc phát sanh; “7i 
thấy thân của tôi; đây là tay của tôi, nó luôn luôn hiện hữu 
(thường hằng). ” Khi thấy người khác, họ cũng thấy như có 
vẻ đó là một con người, một sinh vật vững bền. Do sự chấp 
thủ đã khởi lên với các hiện tượng như vậy, sắc của con mắt 
và sắc của đối tượng thấy (cảnh sắc) được gọi là Sắc Thủ 
Uẫn (ipappadinakkhandhä) 

Ngoài thọ lạc và thọ khổ trong trong cái thấy một đối 
tượng, cũng còn có thọ trung tính (bắt khổ bất lạc) mà ở đây để 
tiết kiệm không gian chúng tôi không đề cập. Thực sự ra 
những sì liên quan đến cảm thọ trung tính thiện đã được kê 
trong thọ lạc; và những gì liên quan đến thọ trung tính bất 
thiện đã được kể trong thọ khô rồi. Cả thọ lạc lẫn thọ khổ 
đều làm phát sanh sự chấp thủ: “Nó là Tôi; Nó là cảm thọ 
của tôi; Nó kéo dài mãi mãi; Tôi cảm thấy khoẻ; Tôi cảm 
thấy khủng khiếp.” Do bị dính mắc theo cách này, thọ lạc và 
thọ khổ (có mặt) trong cái thấy một đối tượng được gọi là 
Thọ Thủ Uẫn (œkmãpzlãnakkhandha). 

Khi nhận thức một đối tượng, sự chấp thủ cũng phát 
sanh: Tôi biết nó; Tôi không quên nó. Vì thế nó được gọi là 
Tưởng Thủ Uẫn (szññã upãdnakkhandha). 

Vận dụng ý chí đề thấy một đối tượng là Cetanä (Tư). 
Trong từ vựng kinh điển, nó được øọi là sự xúi gục, sự thúc 
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đây, sự thôi thúc. Tuy nhiên ý định hay # biểu thị ý nghĩa 
của nó rõ ràng hơn. Tác ý (manasiiarg), đi cùng với tư (cemđ), 
là suy nghĩ về hay hướng tâm về một đối tượng. Rồi sau đó 
có xúc (0hassz) xen vào nữa, nhưng vì éøœanã và mmanasihara là 
các yếu tô nổi bật nên ở đây chỉ đề cập hai tâm sở này. Hai 
tâm sở £## (ý định) và tác ý (hướng tâm) thuộc hành uẫn có 
liên quan trong hành động thấy và có sự dính mắc vào cái 
thấy như Tôi thấy...nên nó được gọi là Hành Thủ Uầấn 
(sankhãraupädinakkhandha). Tù Sankhara ở đây có nghĩa là điều 
kiện; trong trường hợp của cái thấy, nó có nghĩa là tạo ra 
những những điều kiện để hoàn tất hành động thấy. 

Chỉ biết rằng một đối tượng đã được thấy là nhãn- 
thức, hành động này cũng có sự chấp thủ vào đó như Tôi 
thấy, Tôi biết, cái Tôi đang thấy là trường cửu. Do sự chấp 
thủ như vậy có thể xảy ra nên thức được gọi là Thức Thủ 
Uẫn @iããna upädnakkhandha). 

Tớm lại: 

1. Vào lúc thấy conmiäitvà đối tượng của sự thấy (cảnh sắc) 

là Sắc Thủ Uâấn (rina uppadanakkhanahi). 

2. Thọ lạc haythọ khổ có mặt là Thọ Tiui Liển (vedanä 

tpadanaRkhandha). 

3. Nhận thức hay ghi nhớ đối tượng là Tưởng Thủ Uấn 

(sanfa upadanakkhandhd)). 
4. Ýmuốnthấyvàxoaysự chú ÿ đến đối tượng là Hành Thú 
Uânn (saikhära upadanakkhandhi). 
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Sỹ 


Chỉ biết rằng một đối tượng đã được thấy là Thức Thủ 
Uân (viffiana upadanakkhandhi3). 


Mỗi lần thấy một đối tượng ghi nhận ấy”, ?hấy' là 


để giúp người hành thiền thấy ra năm uẫn danh và sắc đã nói 
đúng như chúng thực sự là và sau khi đã thấy được chúng, 
hãy giữ ở giai đoạn chỉ có cái thấy và không đề bị chấp thủ 
vào chúng như Tôi, của tôi, hay như thường, lạc, tịnh... 


Đê giúp quý vị hiêu được mục đích của việc ghi nhận 


từng hiện tượng, chúng tôi lập ra những nguyên tắc căn bản 
của việc thực hành minh sát như sau: 


1 


Tù tập mình sát bằng cách quán cái gì? 

Bằng cách ghỉ nhận đúng nhưchưíng thực sự là năm uẩnvốn 
có thể gây ra sự chấp thủ. 

Khi nào và vì mục đích gì chứng (năm uấn) phải được ghỉ 
nhận ? 

Chứng phải được ghỉ nhận vào sát na sanh để cất ẩíữ sự 
chấp thủ. Vì nêu không ghỉ nhận vào sát na sanh sẽ mở 
đường cho sự chấp thủ vào cluing như thường, lạc hay ngã. 
Ngoài việc xua tam chấp thủ, việc ghỉ nhận năm uấn môi lần 
chưng khởi lên sẽ phát triển được mình sát trí rõ ràng vào 
bản chất vô thường, khổ và vô ngã của chúng. 


Ở đây, 'vào sát na sanh” có nghĩa là vào lúc thấy hay 
nghe...và ?mổi lần chúng khởi lên ' biêu thị mỗi hành động 


thấy, nghe...khi nó xảy ra. 
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NĂM THỦUẦN VÀO LÚCNGHE 


Vào lúc nghe, hiển nhiên phải có tai còn tốt để nghe; 
có âm thanh có thể nghe rõ và cũng phải có thức biết răng 
một âm thanh đã được nghe. Trong thức nghe (h7 thức) này 
có thọ lạc và khổ khi nghe, có tưởng về âm thanh, có tư (vận 
dụng ý chí) và tác ý (hướng tâm) đến âm thanh đề hoàn tất 
hành động nghe và chỉ biết răng một âm thanh đã được nghe. 

Những người không có cơ hội thực hành chánh niệm, 
và do đó không có sự hiểu biết về thực tại đúng như thực, 
chấp thủ vào các hiện tượng (dhamna) nôi bật vào sát-na nghe 
như Tôi, của tôi, v.v... Chính do khả năng có thể xảy ra của 
những chấp thủ này, tai và sắc âm thanh được gọi là Sắc Thủ 
Uẫn đa uppãdnakihandha) Thọ lạc hay thọ khổ phát sanh 
cùng với sự nghe là Thọ Thủ Uẫn (œkma upädãmakkhandhä) 
Tưởng về âm thanh là Tưởng Thủ Uấn @ññã 
upadanakkhamadh2). Vận dụng ý chí đề nghe một âm thanh và 
hướng tâm đến âm thanh là Hành Thủ Uẫn (søjZra 
uipadanakkhamahäj). Chỉ biết rằng một âm thanh đã được nghe là 
Thức Thủ Uần @iññãna pälãmakkhandha), 

Tóm lại: 

1. Vào húcnghe tai và tâm thanh là Sắc Thủ Uần (rữpa 

tppadanakkhanela). 

2. Thọ lạc hay thọ khó có mặt trong cái nghe là Thọ Thủ án 

(vedana upadanaRkhandha). 
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3. Nhận thức hay ghi nhó âm thanh là Tưởng Thủ Uấn 
(afiia upadanaRkhamelhi). 

4. Ýmuốnnghe vàxoaysự chủ ÿ đến đối tượng là Hành Thủ 
Uânn (sankhara upadanakkhandhi3). 

5. Chỉbiữ_răng một đổi tượng đã được nghe là Thức Thủ Liển 
(vinana upadanakkhandhd). 


Mỗi lần nghe một âm thanh, ghi nhận “ghe, 
“ ghe `...là đễ giúp hành giả thấy ra năm uân danh và sắc đã 
nói này đúng như thực và sau khi đã nghe một âm thanh, cố 
gắng giữ ở giai đoạn chỉ có cái nghe và không để bị chấp 
trước vào nó như Tôi, của tôi, hay thường, lạc, tịnh, v.v... 


NĂM THỦ UẦÂN VÀOLÚC NGỬI 


Vào lúc ngửi, rõ ràng phải có mũi, có mùi và thức biết 
mùi. Trong thức ngửi (7ÿ £hức) này có thọ lạc và thọ khổ, có 
sự nhận thức về mùi, có sự vận dụng ý chí để ngửi và để 
hướng sự chú ý đến đối tượng ngửi và chỉ biết mùi. 

Không ghi nhận “ngửi”, 'ngửi”, mỗi khi ngửi và không 
thấy hiện tượng ngửi đúng như thực sẽ dẫn đến sự chấp thủ 
vào nó như Tôi, của tôi...Do sự có thể xảy ra của những 
chấp thủ này, mũi, mùi, và thức ngửi được gọi là Thủ Uấn 
(upadanakkhandha). 


Tóm lại: 
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1. Vào lícngửi ?mũi và 1mùi' là Sắc Thủ Uân (ripa 
uppadanakkhandha)). 

2. Thọ lạc haythọ khổ có mặt trong sựngửi là Thọ Thủ 
Uâẩn (ekmäa upadanakkhandha). 

3. Nhận thưc hay ghi nhớ mùi là Tưởng Thủ Lần (sañfñã 

4. Ymuôn ngửi và xoay sự chủ ý đến đôi tưọng là Hành 
Thui Liển (sankhara upadanakkhandhi3). 

5. CWbiếtmùi là Thức Tiui ấn (viãfñãna 
uupalinakkhandhä). 


Mỗi lần ngửi một mùi, ghi nhận ngửi, ngửi là để thấy 
năm uân danh và sắc đúng như chúng thực sự là và sau khi 
đã ngửi mùi, hãy cố gắng giữ ở giai đoạn chỉ có sự ngửi và 
không để bị chấp thủ vào nó như Tôi, của tôi, hay như 
thường, lạc, tịnh, v.v... 


NĂM THỦUẦN VÀO LÚC ĂN 


Vào lúc biết vị do ăn, rõ ràng phải có lưỡi, vị và thức 
biết vị. Trong thức biết vị này có thọ lạc hay thọ khổ về vị, 
sự nhận thức hay nhớ lại vị, sự vận dụng ý chí và xoay sự 
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chú ý hướng về đối tượng để hoàn tất công việc ăn và chỉ 
biết vị. 

Không ghi nhận “ăn", 'ăn” và lúc ăn và không thấy 
hiện tượng ăn đúng như thực sẽ dẫn đến sự chấp thủ vào nó 
như Tôi, của tôi, v.v...Do sự có thê xảy ra của những chấp 
thủ này, lưỡi, vị và thức biết vị được gọi là thủ uân 


(upaädanakkhandhai). 
Tóm lại: 

1. Vào húcăn Tưỡi và vị là Sắc Thủ Uễn ứipa 
uppädinaliiiandhi). 

2. Thọ lạc hay thọ khổ của vị là Thọ Thủ Uân (uedana 
tupadanakkhandha). 

3. Nhận thức hay ghỉ nhóvj là Tưởng Thủ Uân (saññä 
upadanakkhandha). 


4. vận dựngý chí đểnẵm và xoay sự chủ ý hướng về đối 
tượng của sự nếm là Hành Thủ Lần (sankhära 
uupadinakkhandhä). 

5. CWbiếrv là Thức Thủ Uấn (viãñãna 
uipädamaWKhhandha) 


Trong khi ăn thức ăn, viên một miếng thức ăn trong 
tay (rong trường hợp ăn bốc, hoặc múc một muông thức ăn 
nếu ăn bằng muống). đưa lên (miệng), bỏ vào trong miệng, 
và nhai thức ăn; tất cả những hành động này liên quan tới sự 
hay biết cảm giác xúc chạm; tuy nhiên, biết vị trên lưỡi trong 
khi nhai đồ ăn, là thiệt thức hay thức nếm. Như vậy, ghi 
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nhận “nếm”, “nếm” mỗi khi ăn thức ăn phải được thực hiện 
để thấy đúng như thực năm uân danh và sắc thể hiện vào lúc 
nếm và cố gắng giữ ở giai đoạn chỉ có sự nêm đề không phát 
sanh sự chấp trước vào nó như Tôi, của tôi, hay thường, lạc, 
tịnh, v.v... 


NĂMTHỦUÂN VÀO LÚC XÚCCHẠM 


Xúc giác bao hàm một phạm vi rộng lớn. Khắp toàn 
thân của một người, bất kỳ chỗ nào thịt và máu còn trong 
điều kiện tốt, sắc thần kinh thân (ãyapasãả rữpa) hay bề mặt 
cảm giác, làm phát sanh xúc giác, có mặt. Cả ở trong thân: 
trong thịt, trong máu, trong các cơ bắp, trong xương lẫn ở 
ngoài thân: trên da, yếu tổ nhạy cảm này lan truyền không 
chừa một điểm nhỏ nào. 

Chỗ nào yếu tô nhạy cảm này có mặt, xúc giác có thể 
cảm giác. Vào lúc xúc chạm, yếu tố nhạy cảm vốn có khả 
năng năm bắt thân xúc, nồi bật. Nó hiển hiện như một chỗ va 
chạm chứ không phải như bắt kỳ một hình dạng hay hình thù 
nào. Cũng vậy, những phần nhạy của tai, mũi, và lưỡi cũng 
trở nên rõ rệt như những chỗ xúc chạm ở đây khả năng phán 
đoán về sự nghe, ngửi và nếm được phát triển. 

Vào lúc va chạm thân xúc cũng nôi bật, nó có thể là 
một trong ba yếu tố (của tứ đại): đất (pathaj), lửa (fØo), gió 
(yo). Sự cứng, thô, mịn, và mềm mà một người cảm nhận là 
địa đại @øfhaw); cảm giác nóng, hay ấm hoặc lạnh là hoả 
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đại (/2o); sự đơ cứng, sức ép, hay chuyền động là phong đại 
@yo). Những cảm giác xúc chạm như vậy có thê phát sanh 
như hệ quả của sự ma-xát giữa những đại chủng khác nhau 
trong thân; hay do sự tiếp xúc với quần áo, giường chiếu, 
chỗ ngồi, đất, nước, lửa, gió hay sức nóng của mặt trời, bên 
ngoài thân. Những va chạm như vậy tạo ra những xúc giác 
rất sinh động. Thức biết sự xúc chạm (hay thân thức) bao 
gồm thọ lạc hay thọ khổ; nhận thức hay tưởng về sự va 
chạm, sự vận dụng ý chí và hướng tâm để hoàn tất hành 
động xúc chạm và chỉ biết rằng một sự xúc chạm đã được 
thiết lập. Trong sự xúc chạm này thọ lạc hay thọ khô đặc biệt 
sinh động. Cái đau ở thân là thọ khô (#4&hzvedzmð) phát sanh 
do sự xúc chạm không vừa ý. 

Vào lúc xúc chạm, nếu không chánh niệm để thấy 
thực tại đúng như thực, sẽ dẫn đến tình trạng chấp thủ vào 
những đối tượng nỗi bật vào lúc ấy như Tôi, của tôi. Vì lý do 
đó, chỗ xúc chạm, bề mặt cảm giác ( yếu tổ nhạy cảm hay 
thân tịnh sắc ), cảm giác của sự xúc chạm (/họ) và biết rằng 
một sự xúc chạm đã xảy ra, gọi là thủ uân 6ãimakkhandha). 

Tóm lại: 

l_ Vào líc xúc chạm, bê mặt cảm giác và sự va chạm của 
xúc là Sắc Thủ Uân (rpa uppadanakkhandha), 

2. Thọ lạc haythọ khổ của xúc là Thọ Thủ Uiẫn (wedanä 
tupädanaRkhandhi). 

3. Nhận thưc hay ghi nhớ xúc là Tưởng Thủ Uần (sañfñaã 
tpadanaRkhandha). 
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4. Vận dựng ýchívà xoay sự chú ÿ để hoàn tất hành động 
xúc chạm là Hành Thủ Uâẩn (sankhãra 
uupadinakkhandha). 

5. Cbi-_rằngmộtxúcđãxảyralà Thúc Thủ Uấn (viñfñãna 
pădãnakkhandhä) 


Pháp hành ghi nhận các oai nghi như đi, đứng, nằm, 
ngồi, co, duỗi, cử động, phông và xẹp, v.v...được thực hiện 
là để có sự hay biết về các Thủ Uẫn này. Khi ghi nhận các 
oai nghi hay tư thế của thân, đặc biệt là phong đại (y9), yếu 
tố dễ nhận ra nhất, khiến cho có sự đơ cứng, sức ép và cử 
động, được thấy đúng như thực, chỉ là một loại sắc (ra) 
không có bắt kỳ năng lực nhận thức nào. Tâm hay biết ghi 
nhận các oai nghi này cũng phải được thấy đúng như thực, 
chỉ là danh /Zmz) nhận thức một đối tượng. Như vậy, mỗi lúc 
ghi nhận, luôn luôn chỉ có một cặp: sắc /øa), đối tượng 
được ghi nhận, và danh (42) tâm ghi nhận. Sau khi nhận 
thức được sự kiện này một cách chính xác và rõ ràng, trí hiểu 
biết về nhân và quả sẽ phát sanh. Có oai nghi (#' bởi vì có 
ước muốn đi. Lúc đó hành giả hiểu được một cách rõ ràng 
rằng sắc (na), đôi tượng ghi nhận và danh /zmna), tâm hay 
biết, sanh và diệt, sanh và diệt không ngừng ở từng sát-na 
ghi nhận, và hành giả cũng nhận thức rõ được những hiện 
tượng này vô thường, khổ,... và xảy ra theo tính chất tự nhiên 
của chúng và do đó là vô ngã (anza). Chính do sự nhận thức 
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rõ ràng này mà hành giả không còn chấp thủ vào đi, đứng, 
nằm, ngồi,...như Tôi và của tôi nữa vậy. 

Đây là cách chấp thủ bị cắt đứt đúng theo lời dạy của 
Đức Phật trong Kinh Đại Niệm Xứ: “Không còn chấp thủ 
vào bắt cứ điều gì trên thể gian, đó là, thể gian của thân hay 
năm uấn”. Như vậy, để được giải thoát khỏi sự chấp thủ, 
chánh niệm trên thân, thọ, tâm và pháp phải được tu tập. 

Những cảm giác đau như tê cứng, cảm giác nóng, 
đau, ngứa ngáy,..., hiển hiện rõ ở vùng va chạm. Không ghi 
nhận cảm giác đau khi nó xảy ra để thấy đúng bản chất thực 
của nó sẽ dẫn đến những chấp thủ: Tôi cảm thấy tê cứng, Tôi 
cảm thấy nóng, Tôi cảm thấy đau, Tôi cảm thấy thế này thế 
nọ, v.v...Chính để tránh những chấp thủ này mà việc ghi 
nhận với chánh niệm cảm giác đau phải được thực hiện để 
hiểu rõ bản chất thực của nó. Việc quan sát một cách xít xao 
và liên tục những cảm giác đau sẽ bộc lộ rõ cho thấy những 
cảm thọ khổ này cứ nối tiếp nhau xuất hiện mới lại không 
ngừng trong thân. Người hành thiền lúc đó tin chắc rằng 
những cảm thọ khổ ấy đi vào hiện hữu chỉ trong một sát-na 
và rồi diệt, do đó chúng có bản chất vô thường, và (hành giả) 
không còn chấp thủ nó như Tôi, của tôi, hay thường, lạc... 
nữa. 


NĂM THỦUÂẦN VÀO LÚC SUY NGHĨ 
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Những hoạt động của tâm như suy nghĩ, tưởng tượng 
có phạm vi rất rộng và thường xuyên xảy ra. Trong lúc thức, 
tâm hầu như hoạt động không ngừng. Ngay cả khi không có 
những đối tượng khả lạc và khả ái chung quanh, trí tưởng 
tượng vẫn làm cho chúng xuất hiện như thể đang thực sự 
hiện hữu. Năm triền cái, tham dục, sân hận, hôn trầằm&thuy 
miên, trạo cử&hối quá, và nghi có liên quan đến những hoạt 
động của tâm hay tâm hành này. Những tư duy hay suy 
tưởng về tham dục (#mna vữal#a, dục tầm), sân hận (wapada 
vữakka, sân tầm) và não hại (uữửnsa vữakka, hại tầm) cũng 
thế.Trừ phi những hoạt động của tâm này được ghi nhận một 
cách chánh niệm, bằng không chúng có thê bị đồng nhất như 
là Tự Ngã (z4), một thực thể sống. Vì vậy, việc ghi nhận 
từng hoạt động của tâm khi nó xảy ra rất quan trọng. 

Nếu phân tích kỹ, những hoạt động của tâm cũng là 
Năm Thủ Uẫn đ/pãjmak&handhg). Suy nghĩ có thê được kèm 
theo bởi thọ hỷ (sơnanassa) hay thọ ưu (domanassd); hay suy 
nghĩ có thể phát sanh cùng với thọ xả (/el&ä vejm2). Nếu 
không có chánh niệm ghi nhận ba loại thọ này khi chúng 
phát sinh, chúng có thể bị chấp thủ như “7öï cảm thấy vui, Tôi 
cảm thấy khoẻ Tôi cảm thấy khốn khô, Tôi cảm thấy thếnày, thế nọ... ” 
Do chúng có thể gây ra những chấp thủ như thế, ba loại thọ 
này được gọi là Thọ Thủ Uân (@eä-upadanakkhandhii). 

Kế tiếp, szãñz hay Tưởng cũng rõ rệt, nó nhận ra đối 
tượng mà tâm đang chăm chú vào. Tưởng đặc biệt rõ rệt khi 
đang cố gắng nhớ những sự kiện để nói hay khi đang tính 
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toán hoặc kiểm tra tài khoản. Liên quan đến Tưởng này, 
những khái niệm sai lầm có thê phát sanh như ôi nhớ, Tôi có 
sự ghỉ nhó tốt. Chính vì nó có thê làm phát sanh chấp thủ, nên 
nó được gọi là Tưởng Thủ Uân (szñf-wpäjãmalkhandhä). 
Vào lúc suy nghĩ hay vận dụng trí tưởng tượng, có 
Xúc (phassz); Tầm (vữak#a): sự khuynh hướng tâm về đối 
tượng; Tác Ý nanasiiära): gắn chặt sự chú ý trên đối tượng: 
Tư (cang): xúi giục và thúc đây, /Sẽlàmtheocáchnày, sẽlàmheo 
cáchno” Vai trò của Cena (tu) đặc biệt rõ nét khi, chẳng hạn, 
một vẫn đề quan trọng tình cờ xuất hiện trong tâm vào lúc 
nửa đêm và nó không thể kéo dài thêm được nữa. Lực thôi 
thúc của Cena (tư): 'Hãy đi ngay bây giờ để nói cho hắn 
biết rất nỗi bật. Những ý nghĩ bất thiện có tham, sân, sỉ, đi 
kèm trong khi những ý nghĩ thiện thì vô tham, vô sân, vô s1, 
tín, niệm,...kèm theo, được phân biệt một cách rõ ràng. 
Những tâm sở Xúc, Tư và Tác ý là những tác nhân 
kích động trách nhiệm cho sự sanh khởi của những tư duy (ý 
tưởng, sự tưởng tượng, khái niệm) tuần tự nỗi tiếp theo nhau. 
Chúng cũng đứng đăng sau mọi hoạt động nói năng và 
chuyên động của thân như đi, đứng, ngồi, nằm, co, 
duỗi...Nói chung, sự kích động, thôi thúc, thúc đây liên quan 
đến những hoạt đông của thân, khâu, và ý là Hành (szkZra), 
yếu tố tạo điều kiện cho một hành động bằng cách nhắc bảo, 
xui khiến, hay trực tiếp,...Vai trò tạo điều kiện hay làm 
duyên của Hành (sœ/#Zrz) này có thê dẫn đến tình trạng bị 
đồng nhất như một người, một thực thể sống và bám chặt 
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vào đó như là Tôi. Những ý nệm Tôi nghĩ, “Tôi nói, Tôi đi, 
Tôi làm là sự chấp thủ sai lầm vào yêu tố Hành (skZra)này. 
Và một sự chấp thủ như vậy được gọi là chấp thủ vào Ngã 
Sở Tác (Kãmaka aa-+šJT{E), tức chấp có người làm hành 
động. Do đó, các Hành: Xúc, Tư, Tác Ý...được gọi là Hành 
Thủ Uâẫn (%wkhãra-Upädinakkhandha). 

Kế tiếp, vào lúc suy nghĩ, hiển nhiên cũng có thức 
hay biết hành động suy nghĩ. Người Miễn xem thức cùng với 
các tầm sở chỉ là Tâm (ca). Thức (hay biết) hành động suy 
nghĩ này rất thường bị quan niệm như Linh Hồn, Tự Ngã 
(aa) vì lý do đó nó cũng được gọi là Thức Thủ Uẫn 6ãã 
tpãdanaRkhandha). 

Ngoài ra, vào lúc suy nghĩ, sắc thân vốn cung cấp căn 
cứ cho tư duy cũng rõ rệt đến nỗi người không am tường 
cũng tin răng chính sắc thân này suy nghĩ. Vì lý do đó, sắc 
thân vốn cung cấp căn cứ cho tư duy được gọi là Sắc Thủ 
Uẫn đ2aupadanakkhandhä). 

Đối tượng của tư duy có thê là sắc 3), danh (ma), 
hoặc chế định (pañfnri), tên gọi, khái niệm (quan niệm) Chúng 
cũng là những đối tượng bị chấp thủ. Cảnh sắc thuộc về Sắc 
Thủ Uẫn 2a uuããnakkhandhä). Cảnh danh được sắp dưới 
bốn loại Danh Thủ Uấn @6ma upãäjmajkhandh2). Chế định 
(pafifiaffi) có thể được bao gồm trong sắc thủ uấn hay danh thủ 
uấn nào nó tương ứng. Chắng hạn, trong “ưm picchưy na 
labhaii` ampi dukkham' 'Không được những gì mình muốn là 
khổ”, thì không được những gì mình muốn ` không phải là 
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sắc cũng không phải là danh; mà chỉ là chế định (pzññami). 
Chú thích trong bộ Chú Giải Mũla Tikã về điểm này nói rằng 
mong muốn đối với cái không thể đạt được phải được xem là 
khỗ (ảkkja) 
Chúng tôi đã phân tích kỹ về năm thủ uân hiền hiện rõ 
ràng vào lúc suy nghĩ. 
Đề tóm lại: 
1. Sắc thâmtạo thành căn cứcho trdhuy vào lúc suy nghĩ là 
Sắc Thủ Uần (ripaupadanakkhandhi). 

2. Thọ lạc hoặc thọ khổ có mặt vào húc tr duy là Thọ Thủ 
Uân (wekima-upadinalkhandha). 

3. Nhận ra hay nhó lại đối tượng của tư duy là Tưởng Thủ 
Uân (sañfiz-upaädimakkhandha). 

4. Tâm hành thôi thúc và sự khuynh hướng để hoàn tất hành 

động suy nghĩ là Hành Thủ Lần (%uÑhara-Lpadmaltanahi) 

5. ChỉhaybiếrvÊsựsuynghflà Thúc Thủ Uấn (viãñãna 

upadanakkhandha)). 

Điều quan trọng là phải nhận ra bản chất thực của tư 
duy bằng cách chánh niệm về nó mỗi lần suy nghĩ khởi lên. 
Không ghi nhận nó với chánh niệm, và như vậy cũng không 
nhận ra bản chất thực của nó sẽ dẫn đến sự chấp thủ vào tư 
duy như Tôi (tư duy), (tư duy ấy) là của tôi, hay thường, lạc, 
tịnh,... Phần lớn con người ngày nay hầu như luôn luôn dính 
mắc vào những pháp trần (đối tượng của tâm) này. Những 
chấp thủ như vậy sẽ làm phát sanh những tiến trình tích cực 
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của hữu (trở thành hay tái sanh), hợp với câu “Thủ Duyên 
Hữu' („adanapaccayo bhaa) của Pháp Duyên Sanh. Và trong 
mọi trạng thái hiện hữu mới, chờ đợi là già, bệnh, chết và 
sâu, bi, khổ, ưu, và não. 

Tuy nhiên, nếu chánh niệm được phát triển trên mỗi 
sự sanh khởi của tư duy, bản chất vô thường, khổ và vô ngã 
thực sự của nó sẽ hiển hiện rõ ràng. Và sau khi đã biết được 
bản chất thực của nó, sự chấp thủ sẽ không phát sanh; chấp 
thủ không sanh, tiễn trình tích cực của hiện hữu mới hay tái 
sanh sẽ không xảy ra. Khi không có hiện hữu mới, khối khổ 
tiêu biểu bằng già, bệnh, chết, sầu, bi, khổ, ưu, não sẽ được 
đoạn trừ. Tất nhiên, sự diệt của khổ như kết quả của chánh 
niệm trên mỗi tư duy khi nó sanh khởi này chỉ là sự diệt tạm 
thời. Nhưng nếu cứ liên tục thực hành chánh niệm và có 
được sự diệt tạm thời trên mỗi sát-na ghi nhận, thì vào lúc 
Thánh Đạo phát sanh, khối khô ây sẽ được đoạn trừ hoàn 
toàn. Vì vậy, trong lúc bận rộn với bài tập ghi nhận sự 
phông, xẹp, ngồi, đụng, nếu bất kỳ tư duy hay ý tưởng nào 
xen vào, nó phải được ghi nhận như “suy nghĩ, suy nghĩ” hay 
“ý tưởng, ý tưởng, .... 

Những phân tích chỉ tiết mà chúng tôi vừa trình bày ở 
trên sẽ chứng minh một cách rõ ràng rằng những øì nồi bật 
vào lúc thấy, nghe, ngửi, nễm, xúc chạm và suy nghĩ chỉ là 
năm thủ uẫn. Đối với hàng phàm phu không thực hành bài 
tập chánh niệm này, vào lúc thấy, chủ thể thấy hiển nhiên là 
con người thực tế này và đối tượng bên ngoài của sự thấy 
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hiển nhiên cũng là đàn ông, đàn bà, một con người... Với 
hiện tượng nghe, ngửi, nếm... .cũng cần hiểu theo cách tương 
tự như vậy. Tuy nhiên, trong thực tế, chỉ có năm thủ uân chứ 
không có một thực thể hay một con người nào. Không có gì 
hiện hữu ở sáu khoảnh khắc thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc 
chạm, và suy nghĩ ngoại trừ tự thân chúng. Chúng chỉ trở 
nên hiển hiện ở sáu khoảnh khắc này và những øì hiển hiện 
lúc đó chỉ là năm thủ uấn. 


KHÔDONĂM THỦUẦN 


Những nỗi khổ đáng sợ của sanh, già, bệnh, chết, sầu, 
bi, khổ, ưu, não phát sanh là do năm thủ uấn. Bao lâu năm 
thủ uẫn này còn hiện hữu, những nỗi khô đáng sợ ấy sẽ vẫn 
còn. Do đó, năm thủ uân tự thân chúng là khổ. Tóm lại, do 
có sắc thân ớøa), những khổ thân và khổ tâm dựa trên sắc 
phát sanh. Do có tâm biết na), những khổ thân và khô tâm 
dựa trên đó, phát sanh. Bởi thế, Danh và Sắc tạo thành năm 
thủ uấn là Khô. 

Nói cách khác, những nỗi đau đớn không thể chịu 
đựng được của thân và tâm là những nỗi khổ nội tại Kinh 
điển Pãli gọi là duk&ha-dukkha (khổ-khổ). Đây là những thông 
khổ mà mọi người đều sợ chúng. Như vậy, thọ khổ (d/kkha 
vedzm3), hay thọ thủ uẫn là Khô Đề đích thực. 

Những cảm thọ lạc trong thân và tâm chỉ khả ý, khả 
lạc khi chúng tỒn tại, nhưng khi chúng biến diệt, chúng được 
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thay thế bằng sự khó chịu, sự không thoả mãn mà điều này 
dĩ nhiên là Khổ. Loại khổ được gọi là Hoại Khổ (warmama 
dukkha) này xảy ra do sự thay đổi, chuyên đổi từ một trạng 
thái hay điều kiện dễ chịu sang một điều kiện khác tôi tệ 
hơn. Đối với các bậc Thánh, những cảm thọ lạc giống như 
yêu nữ, làm cho người ta say mê với nhan sắc của nó và biến 
thành điên loạn. Đối với các vị, những cảm thọ lạc cũng là 
những thủ uấn đáng sợ và tạo thành Khổ Đề thực sự. Đồng 
thời, những cảm thọ lạc cũng vô thường và đòi hỏi phải nỗ 
lực tạo điều kiện liên tục để duy trì hiện trạng ấy. Điều này 
dĩ nhiên là phiền phức và do đó đối với bậc trí nó là cái khổ 
thực sự. 

Đối với thọ xả („elkhãveädzng), và các Thủ Uân còn lại 
— Tưởng, Hành, Thức, và Sắc cũng luôn luôn nằm trong 
trạng thái tạm bợ và trôi chảy không ngừng, do đó đối với 
các bậc Thánh chúng cũng thực sự đáng sợ. Mặc dù phải dựa 
vào các Thủ Uần vô thường đề sống và chờ chết nhưng nó 
thật nguy hiểm giống như đang sống trong căn nhà có những 
dấu hiệu đồ sụp bắt cứ lúc nào vậy. 

Bản chất tạm bợ của các Thủ Uấn đòi hỏi phải nỗ lực 
không ngừng để tạo điều kiện cho sự duy trì hiện trạng của 
chúng. Hành Khổ (%ikhära Dujäa), cái khổ do phải làm công 
việc tạo điều kiện không ngừng, này cũng đáng sợ. Do đó, 
đối với các Bậc Thánh, không chỉ những thọ lạc hay thọ bất 
lạc mà các thủ uẫn còn lại cũng là Khổ Đé. 
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Vì tất cả năm thủ uân đều được các Bậc Thánh xem 
như cái khổ thực sự khủng khiếp, nên khi kết luận sự định 
nghĩa về Khổ Đế, Đức Thế Tôn đã nói, “7ớn lại, năm thui uẩn, 
hay gọi cách khác: Danh và Sắc, vốn có thể gây ra những chấp thủ như 
Tôi, của tôi, hay thường, lạc, ngã chỉ là Khổ” 


THỦ VÀ THỦUÂN 


Bây giờ chúng tôi sẽ mô tả sự khác nhau giữa Thủ 
(uadZna) và Thủ Uẫn („pädãmakkhandha). UpãdZma hay thủ có 
nghĩa là bám chặt hay nắm chặt lấy một cái gì, có bốn loại 
thủ: 

1. K&œmmpadana(dục thủ): Bám chặt vào các dục vọng. 

Nó chính là sự chấp thủ do ái dục sanh. 

2. DiƒlupzdZma (kiên thủ): Bám chặt vào những tà 
kiến. Đó là sự chấp thủ vào quan niệm cho rằng 
không có nghiệp và quả của nghiệp, không có đời 
sau, không có Đức Phật Toàn Giác, không có các 
bậc Thánh A-la-hán. Tất cả những tà kiến khác, 
ngoại trừ Giới Cắm Thủ Kiến (%¿bbzia parãmzsa 
dh¡) và Ngã Kiến (Adadihi), đều nằm trong Kiến 
Thủ (Diiupadana) này. 

3. Sïlabbampaädima (Giới Cấm Thủ), chấp giữ vào 
những lễ nghi, tín điều, giáo điều. Giới cắm thủ ở 
đây cần phải hiểu là sự thực hành một hình thức lễ 
nghi, tín điều nào đó không liên quan đến sự hiểu 
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biết về Tứ Thánh Đề cũng không liên quan đến 
việc tu tập Bát Thánh Đạo, và với niềm tin cho 
rằng chúng sẽ đưa đến sự giải thoát khỏi luân hồi 
khổ, và dẫn đến sự an tịnh vĩnh hằng, thoát khỏi 
già, bệnh và chết. Đây là một loại tà kiến 
(micchadifhi), chấp cái sai cho là đúng. 

4. Afaväaduipäadma (Ngã Luận Thủ), chấp giữ luận 
thuyết cho rằng có linh hồn hay tự ngã. Nó là sự 
chấp thủ vào niềm tin nơi một linh hỗn, cái tôi, 
một thực thể sống. Kiến chấp này cũng đồng như 
thân kiến @a&yzdi#i) và ngã kiến (afaddifhi). 


Trong bốn loại thủ này, dục thủ là dính mắc vào các 
dục vọng, ái dục. Ba thủ còn lại là các loại tà kiến khác nhau. 
Do đó chúng ta có thể tóm lại là chỉ có hai loại thủ, tụpadũng, 
tà kiến và ái dục. Trong hai loại thủ này, một phát sanh từ 
ước muốn hưởng thụ các dục lạc và một do các tà kiến. 
Những đối tượng của chấp thủ bao gồm các danh uân và sắc 
uân, và vì lẽ chúng có thê gây ra những chấp thủ vào đó như 
Tôi, của tôi, nên được gọi là thủ uân (upadanakkhandha). 

Sự chấp thủ xem đó như “Tôi' là ngã kiến (zadi/fhi), 
nó mở đường cho hai tà kiến còn lại. Khi chấp thủ xuất phát 
từ ái dục, những đối tượng của nó thậm chí có thê không 
thuộc về bản thân người ấy, song bị chấp thủ vào đó như thê 
chúng là của họ. Kinh Điển Pã|i mô tả lòng mong muốn này 
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, 


dẫn đến sở hữu thủ như thế nào bằng những từ: “@mmama' 
(cái này là của ôi) 

Các uân Danh và Sắc có thể gây ra sự chấp thủ do 
lầm tin là tự ngã, thực thể sống, hay sở hữu của tôi được gọi 
là Thủ Uẫn. Trong khi các danh uân không làm phát sanh 
chấp thủ do ái dục hay tà kiến thì chỉ gọi là các uấn 
(khamdhas), không phải thủ uân. Những danh uẫn ấy là thọ, 
tưởng, hành và thức siêu thế thuộc bốn Đạo và bốn Quả. 
Chúng chỉ tạo thành Thọ Uấn, Tưởng Uấn, Hành Uần và 
Thức Uấn nên không được xếp vào các Thủ Uần. 

Các loại sắc, thọ, tưởng, hành và thức hiệp thế mà 
chúng tôi đã đề cập nhiều lần ở trên là các uẫn vốn kích động 
Sự chấp thủ nên được gọi là thủ uấn. 

Các danh uân và sắc uẫn hiệp thế là sắc, tâm và các 
tâm sở dục giới thể hiện ở sáu cửa giác quan đối với một 
người không có những thiền chứng mỗi lần họ thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm và suy nghĩ. Đối với một người có 
những thiền chứng, các tâm thiền sắc giới và vô sắc giới 
(rữpavacara và ariipavacarajhãna cifas) cũng thê hiện tại ý môn 
ngoài các uân kể trên. Cả năm thủ uân này đều là Khô Đề tạo 
thành những đối tượng thích hợp cho thiền minh sát. Về sau 
Đức Thế Tôn đã mô tả chúng như các pháp (đzznas) cần 
phải được tuệ tri (hiểu một cách chính xác và đúng đẫn) 
băng minh sát trí, và đạo trí. Trong phần ba của bài giảng 
này chúng tôi đã định nghĩa Chánh Kiến Đạo như trí (hiểu 
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biết) về khổ đế, đó là, trí phát sinh do quán năm thủ uẫn này 
vậy. 

Ở đây cần nhân mạnh thêm rằng các danh và sắc thủ 
uân này phải được tự thân mỗi người hiểu rõ như khổ đế 
thực sự bằng cách thấy rõ tính chất sanh, diệt, vô thường, bất 
toại nguyện, vô ngã của chúng qua sự quan sát một cách 
chánh niệm sắc thủ uẫn (mắt và cảnh sắc, tai và âm thanh, 
v.v...) và danh thủ uân (nhãn thức, nhĩ thức, v.v...) khi 
chúng tự thê hiện ở sáu căn môn mỗi lần thấy, nghe, ngửi, 
nếm, xúc chạm và suy nghĩ. 

Chúng tôi thật hài lòng khi thấy rằng một số hành giả 
ở trung tâm thiền (1⁄4) này đã thấy được thực tại đúng như 
thực nhờ thực hành chánh niệm hợp với tinh thần Tứ Niệm 
Xứ, đó là, ghi nhận từng thể hiện (của danh sắc) khi nó xảy 
ra ở sáu cửa giác quan. Họ nên tự mừng cho mình là đã biết 
được Pháp như Đức Thế Tôn đã dạy: “7ó lại, năm thủ uẩn 
là khổ” và nên cô gắng một cách tích cực hơn nữa đề đạt đến 
tri kiến hoàn thiện. Để tóm tắt, chúng tôi sẽ duyệt lại 12 loại 
Khô Đề để giúp cho trí nhớ của quý vị: 

1. Samhlàkhổ 
Già là khổ 
Chết là khổ 
Sâu là khổ 
Bị là khổ 
Khổ thân là khô 
Khôtãm hayuu là khổ 


NSĐStaz®ĐÐ5.® 
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8 Nãolàkhô 

9 Gânngười đúng ghé là khổ. 

10 Xa người yêu mễn là khổ 

1I. Mong muốn thoát khỏi già, bệnh, chữ và các loại khổ khác 
nhưng không thục hành Bát Thành Đạo, mongmuônđö rực 
là vô ích vì nó sẽ không bao giờ thành tựu. Như vậy mong 
muốn đạt được những gì không thể đạt được cũng là khổ 
Khao khát những gì không thể đạt được trong thể gian này 
cũng là khổ 

12. Tóm lại mười một loại khổ đã mô tả ở trên, và năm uấn 
vốn khích động những chấp thủ như Tôi, của tôi, thực sự là 
Khổ Đé 


ĐẠI KINH CHUYN PHÁP LUÂN 
PHẢN V 
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Ở phần trước chúng tôi đã đề cập đến sự giải thích về 
Khổ Đề. Phần này chúng tôi sẽ tiếp tục với sự giải thích về 
Tập Đề hay sự thực về nguồn gốc của khổ. Trước tiên chúng 
tôi sẽ điểm lại những đầu đề của Tứ Thánh Đế: 

I. Khổ Đề (khá Sccä), 

2. Tập Đề (%wmudayaSacä). 

3. Diệt Đề (Nữodha.%ccä). 

4 Đạo Đề (⁄4gga %ccä) 


Như đã giải thích ở trên, sau khi định nghĩa về Khổ 
Đế mà Ngài đã tự thân khám phá bằng trí tuệ thể nhập, Đức 
Thế Tôn tiếp tục đưa ra sự định nghĩa về Tập Đề hay sự thực 
về nguồn gốc của khổ. 


TẬP ĐÉ(SAMUDAYA SACCÄ) 


ldœmn kho pana, Bhikkhave, dukkhq¬samu(kiy0 ariyd SaCGŒHI: 
Tyan tanha ponobhavika nandirasahaqgdfa tara 
tatrabhimandim seyathkkam, kamafanha, bhavafanha, 
vibhaatanhã 


'Này các T)-kheo, đây là Thánh để về Khổ tập (nguôn 
sốc của khổ) mà các Bậc Thánh nên biết: Đó chính là ái 
này đưa đến tái sanh, câu hữu với hỷ và tham, tìm câu hỷ lạc 
chỗ này chỗ kia. Ái này là gì ? Ái có ba loại, đó là dục ái 
(kãmatanhä), mong muốn hưởng thụ các dục lạc; hữu ái (bhava 
tanh), khát khao sự hiện hữu vĩnh hằng; và phì hữu ái 
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(vibhava tanh3), khát khao sự không hiện hữu, hay tin rằng 
không còn gì sau khi chết. Ba loại ái này là sự thực về nguôn 
sốc của khổ hay Tập Đé ` 

Như vậy, sự thực về nguồn gốc của khổ tuyên bồ rằng 
ái là duyên động lực trách nhiệm cho tất cả các loại khổ đã 
giải thích, từ cái khổ của tái sanh cho đến cái khô của năm 
thủ uẫn. Để diệt khổ, điều chính yếu là phải biết nhân sanh 
của khổ. Nó cũng giống như phải làm một cuộc chân đoán 
để biết nguyên nhân của bệnh, nhờ đó mới có thể chữa được 
bệnh. Đức Thế Tôn đã tự thân thể nhập sự thực về nguyên 
nhân của khổ này và nhờ vậy đoạn trừ hoàn toàn khổ băng 
cách loại trừ nhân của nó. Tập Đế (6œudkgwa saccä) hay 
nguyên nhân của khổ chỉ là tham ái (h2), sự khát khao, 
thèm muốn các dục trần. 

Tham ái đối với các dục trần làm phát sanh sự hiện 
hữu mới hay nói cách khác là dẫn đến tái sanh /onobbhawika 
(pono-=punafl), [JÉ} F/E, tái sanh). Bao lâu người ta còn 
nằm trong sự kềm kẹp của Tham Ái này, tái sanh sẽ mãi liên 
tục xảy ra. Vẫn đề tái sanh xảy ra như thế nào chúng ta sẽ 
bàn luận ở một phần sau. Ái này đi tìm lạc thú trong các dục 
trần và chấp thủ chúng. Nó thích thú với những dục trần 
dường như khả lạc và thậm chí, giống như chất dầu hay 
thuốc nhuộm bám dính trên bất cứ bề mặt nào nó tiếp xúc, 
tham ái cũng bám vào các dục trần ấy một cách dai dẳng. Ái 
này đi tìm vị ngọt lúc chỗ này, lúc chỗ kia. Không bao giờ có 
sự nhàm chán hay buồn tẻ trong sự theo đuôi lạc thú. Bất kỳ 
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dục trần dường như khả lạc nào, dù xuất hiện ở đâu, cũng 
đều đem lại sự thích thú. 

Trong cõi người, cuộc sống của giai cấp xã hội thấp 
kém có thê chắng có gì hấp dẫn và thích thú đối với những 
người ở địa vị cao hơn. Tuy nhiên chúng ta có thể thấy 
những người, không may sanh vào những hoàn cảnh nghèo 
hèn, nhưng bất chấp cuộc sống của họ có là như thế nào, họ 
cũng vẫn thích hưởng thụ. Cũng vậy, đối với con người, đời 
sông thú vật được xem là không khả ái, ghê tởm và khủng 
khiếp. Mang vào tắm thân của một con rắn hay một loại côn 
trùng nào đó thật là một ý nghĩ kinh tởm đối với con người. 
Tuy vậy, nếu chắng may sự tái sanh xảy ra trong cõi súc 
sanh, người ta vẫn hài lòng với tắm thân của mình và tìm 
thấy niềm vui trong cuộc sống của nó. Đó là vì bản chất của 
tham ái là đi tìm vị ngọt trong mọi hiện hữu, trong mọi dục 
trần, bất kể tái sanh ở nơi đâu vậy. Do đó Đức Thế Tôn đã 
mô tả Tham Ái (/hZ) như đi tìm lạc thú lúc chỗ này, lúc chỗ 
kia, trong mọi hiện hữu, trong mọi dục trần. Điều này được 
minh hoạ rõ qua những câu chuyện của vua %eya Naea và 
Hoàng Hậu UDpan. 


CHUYỆN ĐỨC VUA SAMPEYA NGA 
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Trong một tiền kiếp, Bồ Tát sanh trong một gia đình 
nghèo ở vùng phụ cận sông %a. Ghen tị với cuộc sống vui 
thú mà Đức Vua %znpøya Nãga hưởng thụ, Đức Bồ Tát đã cố 
gắng thực hiện các thiện nghiệp bố thí, trì giới. Do kết quả 
của việc làm Ấy, sau khi thân hoại mạng chung, Đức Bồ Tát 
tái sanh vào cõi Rồng (Møø), và thấy mình ngự trên ngai vua 
Rồng Sampeya (%zmpea Nãøg), trong hình dáng của một 
Long Tượng (Mø). Ở đây cần hiểu Nãga hay rồng cũng chỉ 
là một loài răn. Từ cõi người tái sanh làm rồng thật là một 
điều kinh tởm và đáng sợ. Đức Bồ Tát, nhìn vào hình dạng 
mới mẻ và kinh khủng của mình, tự nghĩ: “Do kết quả của 
những thiện nghiệp bố thí và giữ giới, lẽ ra ta có thể tái sanh 
vào một trong sáu cõi trời dục giới. Nhưng do ta đã mong 
wớc những lạc thú của Long vương, nên ta phải tái sanh vào 
thế giới của loài bò sát này. Ôi ! thà chết còn sướng hơn là 
sống kiếp sống của một long tượng như thể này. ”, và thậm 
chí ngài còn đùa với ý nghĩ tự tử. 

Trong khi ấy một long nữ trẻ có tên ,%ønanaz ra hiệu 
cho các long nữ khác mở màn cuộc chiêu đãi vị tân vương 
của họ. Các tiêu long nữ, mang dáng dấp của các nàng thiên 
nữ xinh đẹp bắt đầu ca, múa và đánh lên đủ loại nhạc khí. 
Nhìn thấy các thiên nữ xinh đẹp chiêu đãi mình bằng những 
bài ca điệu múa và âm nhạc mê hồn ấy, vua %mpeya Nãga 
tưởng tượng Long cung của mình cũng đâu khác cung điện 
của các vị thiên vương và cảm thấy rất hài lòng. Ngài cũng 


200 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


biến dạng thành một vị chư thiên và hoà cùng các nàng Long 
nữ trong cuộc truy hoan đây vui thú ấy. 

Tuy nhiên, là một vị Bồ Tát, ngài dễ dàng trở lại với ý 
thức thực tại, và quyết định tái sanh trở lại làm người đề có 
thê bồi bổ thêm các Ba-la-mật, như bố thí, trì giới... của 
mình. Để theo đuổi quyết định này, vua %eya sau đó trở 
lại cõi người và ấn tu trong rừng, giữ giới hạnh trong sạch. 

Điểm chúng tôi muốn nhân mạnh trong câu chuyện 
Long Vương Sưmpøea này là theo quan niệm nhân gian, thân 
của loài bò sát là cái gì đó thật khủng khiếp và đáng ghê tởm. 
Ở giai đoạn đầu của kiếp sống loài Rồng (Mzøaz), đức Bồ Tát 
cũng nhìn kiếp sống mới của mình với sự kinh tởm và khiếp 
sợ; nhưng rồi cảnh những Long nữ hấp dẫn đã tạo ra một sự 
thay đổi trong cách nhìn của ngài, và cách nhìn này đã làm 
cho ngài mê đắm, thích thú trong kiếp sống làm Rồng ấy, coi 
đó như gia đình của mình. Chính tham ái đi tìm lạc thú lúc 
chỗ này, lúc chỗ kia, bất luận chỗ nào sự tái sanh xảy ra đã 
khiến đức Bồ Tát chấp nhận hưởng thụ kiếp sống làm Rồng 
sau sự ghê tởm ban đầu. Tất nhiên trong đó cũng có ước 
nguyện mà khi còn là một người đàn ông nghèo khổ trong 
cõi nhân loại ngài đã nguyện được hưởng cuộc sống đầy lạc 
thú của một vị Long vương. Ước nguyện hay tham ái này đã 
đưa ngài vào cõi của loài Rồng, hợp với những lời dạy của 
Đức Thế Tôn, “Ponobhawiia...làm phát sanh hiện hữu mới. ” 


CÂU CHUYỆNCỦA HOÀNGHẬU UPARI 
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Hoàng Hậu 7z từng là chánh cung hoàng hậu của 
vua Assaka một thời cai trị xứ KZs Hoàng hậu được nói là 
người rất đẹp. Các vị vua thuở xưa thường chọn những cô 
gái đẹp nhất trong nước đề làm hoàng hậu. Vì thế cho nên, 
tất cả những hoàng hậu của vua đều là những người có sắc 
đẹp quyền rũ và đáng yêu. Hoàng hậu Uz được xem là nỗi 
bật nhất trong số đó bởi vì sắc đẹp tuyệt trần và sức quyền rũ 
của nàng. Bị mê đắm bởi vẻ đẹp quyến rũ ấy, Vua Assz đã 
mất hết cả dũng khí vì nàng. 

Dù được đắng quân vương hết lòng sủng ái và trong 
lúc vẻ duyên dáng cũng như nhan sắc hãy còn xuân thì, 
Hoàng Hậu đã sớm về châu tiên cảnh. Ở đây, về chầu tiên 
cảnh (o go fo the abode oƒ the celesial beimgs, hay wenf fo the gods ` 
abode) là một cách dùng của người Miễn có tính cách văn hoá 
để biểu thị cái chết của một người trong hoàng tộc. Cũng 
như, “bay về” có nghĩa là sự qua đời của một nhà sư, chỉ là 
cách dùng văn hoa mà thôi. Một người chết thường tái sanh 
trong một hiện hữu nào đó theo nghiệp của mình. Như trong 
trường hợp này, Hoàng Hậu Ủpari, mặc dù nói theo cách hoa 
mỹ là đã *về châu tiên cảnh ', nhưng thực ra nàng đã tái sanh 
vào cõi của các con bọ hung thấp kém. 

Với cái chết của hoàng hậu yêu mến, Vua Assaka bị 
thiêu đốt mãnh liệt bởi ngọn lửa sầu bi. Ông cho người mang 
xác hoàng hậu ướp dầu, đặt trong một cỗ quan tài kiếng và 
giữ nó đưới gầm giường của ông. Do sầu ưu áp đảo, vua nằm 
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liệt giường không ăn không ngủ, tối ngày than khóc cái chết 
của hoàng hậu. Hoàng thân quốc thích, và các quan lại trong 
triều cô gắng an ủi và nhắc cho ngài nhớ bản chất vô thường, 
hữu vi của kiếp sống, song tất cả đều vô ích. Xác hoàng hậu 
trong quan tài, nhờ ướp dầu, giữ được lâu dài giống như 
những xác ướp băng các loại hoá chất trong thời hiện đại. Do 
đó, đối với đức vua hoàng hậu có vẻ như đang nằm ngủ 
trong quan tài mà thôi. Hình ảnh xác chết đã tác động như 
chất nhiên liệu tiếp sức cho sầu bi đang thiêu đốt trong tâm 
can đức vua suốt bảy ngày. 

Lúc bấy giờ, Đức Bồ Tát là một vị đạo sĩ, có các năng 
lực thần thông, đang sống trong núi Himalayas. Tình cờ một 
hôm ngài dùng năng lực thần thông của mình quét qua toàn 
cõi thế gian, và thấy Vua Assakz đang đau khô với nỗi sầu ưu 
mãnh liệt. Ngài cũng biết rằng không một ai trừ ngài có thể 
cứu được đức vua khỏi sầu muộn này. Vì thế, bằng năng lực 
thần thông, ngài bay đến vườn thượng uyễn của Vua Assak. 

Tại đó ngài gặp một thanh niên Bà-la-môn và hỏi 
thăm vẻ tình hình của đức Vua. Thanh niên bà-la-môn kể 
cho ngài biết đức Vua đang bị sầu ưu áp đảo như thế nào và 
thỉnh cầu ngài cứu giúp đức vua. Đạo Sĩ trả lời: “Bần đạo 
không biết đức vua. Nhưng nếu ngài đến và hỏi, bẵn đạo có 
thể nói cho ngài biết về kiếp sống hiện tại của hoàng hậu. ” 
Nghe như vậy thanh niên bà-la-môn liền đi đến đức vua và 
tâu: “Táu đại vương, một vị đạo sĩ có thiên nhãn thông và 
thiên nhĩ thông đã đến vườn thượng uyễn. Vị này nói ông 
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biết và có thể chỉ cho ngài thấy kiếp sống hiện tại của hoàng 
hậu quá có. Đến gặp vị ấy thật là một điễu đáng làm lúc 
này. ” 

Nghe nói vị đạo sĩ có thể chỉ cho mình biết kiếp sống 
hiện tại của hoàng hậu, ngay lập tức đức vua cho thắng xe đi 
đến vườn thượng uyên. Đến nơi, vua đảnh lễ vị đạo sĩ và nói: 
“Kính bạch đạo sĩ, có thực ngài khẳng định rằng ngài biết 
kiếp sống hiện tại của hoàng hậu Upari không?" Khi nghe 
vị đạo sĩ thừa nhận lời khẳng định của mình, đức vua muốn 
biết hiện giờ hoàng hậu tái sanh về đâu. 

“Tâu đại vương, sinh tiền hoàng hậu chỉ biết ham 
thích vẻ đẹp bê ngoài của mình và rất dương dương tự đắc 
về nó. Bà đã dành hết thì giờ cho việc trang điểm để làm cho 
mình hấp dẫn và quyền rũ hơn, quên hết cả việc thực hiện 
những nghiệp công đức như bồ thí, giữ giới. Hậu quả là bà 
đã chuyển sang một kiếp sống thấp hèn. Hiện giờ hoàng hậu 
đã tái sanh làm một con bọ hung cái ngay trong vườn 
thượng uyễn này”, vị đạo sĩ kể lại toàn bộ câu chuyện một 
cách rất chân thành. 

Phàm những người, nhờ thiện nghiệp, được hưởng 
những đặc ân như giàu sang, danh gia, giáo dục, địa vị, đẹp 
người, v.v...thường hay tỏ ra kiêu kỳ với những người khác. 
Bị tính kiêu căng và tự phụ hão huyền này bao phủ, họ trở 
nên dễ duôi không thực hiện những việc làm công đức. Sự 
khiêm tốn không giữ một vai trò nào trong phẩm cách của 
họ. Trong Kinh Tiêu Nghiệp Phân Biệt (Cữwœmmawibhaniga) 
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Đức Thế Tôn dạy rằng những người kiêu căng, ngạo mạn 
như vậy rất có thể phải đi tới những nơi tái sanh hạ liệt sau 
khi chết. Ngược lại, những người không tự phụ, luôn luôn tỏ 
ra khiêm tốn và kính lễ các bậc đáng kính lễ sẽ được tái sanh 
trong những gia đình cao quý. 

Hoàng hậu Upari trong câu chuyện này cực kỳ xinh 
đẹp và là chánh cung hoàng hậu của một vị quân vương có 
địa vị rất cao trong cuộc sống. Những tính chất nổi bật này 
làm cho nàng say sưa và khinh thường những người mà lẽ ra 
nàng phải tỏ ra tôn kính. Do thái độ và hành nghiệp bắt thiện 
ấy, đoán chừng nàng đã phải tái sanh làm một con bọ hung 
cái thấp hèn là điều có thể xảy ra. Khi nghe vị đạo sĩ giải 
thích về sự tái sanh của hoàng hậu như một con bọ hung cái 
như vậy, Vua Assaka lập tức bác bỏ nó, ngài nói rằng “7zẩm 
không tin điều đó!” 

Vị đạo sĩ trả lời, “Bản đạo không những có thể chỉ 
cho Đại Vương thấy con bọ hung cái ấy mà còn bắt được nó 
nói chuyện nữa. ” Đức Vua nói: “Được rồi. Khanh hãy làm 
điều đó và khiến cho cô ta nói chuyện đi.” Vị đạo sĩ đùng 
năng lực thần thông của mình và chú nguyện cho hai con bọ 
hung xuất hiện trước mặt đức vua. 

Khi con bọ hung đực và con bọ hung cái chui ra khỏi 
đống phân và xuất hiện trước mặt đức vua, vị đạo sĩ nói, 
“Tâu Đại Vương, con bọ hung cái đang đi phía sau ấy chính 
là chánh cung hoàng hậu Upari của ngài. Sau khi từ bỏ 
ngài, cô nàng giờ đây lẽo đẽo theo con bọ hung đực bắt cứ 
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chỗ nào nó đi tới. Đại vương hãy nhìn kỹ con bọ hung cái 
mà mới đáy là Upari, chảnh cung hoàng hậu của ngài xem. ” 

Đức vua không tin vị đạo sĩ: “7râm không thể nào tin 
rằng một con người thông mình như hoàng hậu Upari lại 
phải tái sanh làm con bọ hung cái này được. ”, vua nói. 

Thực sự, đối với những người không tin hoàn toàn 
vào luật nhân quả (tức không tin nghiệp và quả của nghiệp), 
những người không hiểu lý duyên sinh, như đã giải thích 
trong Pwfccasamppada (Pháp Duyên Sanh hay Thập Nhị Nhân 
Duyên), sẽ khó mà có thể chấp nhận được sự kiện từ một con 
người lại phải hạ sanh thấp đến mức thành một con bọ hung 
như vậy. Ngay cả ngày nay, khi giáo pháp của Đức Phật 
được truyền bá rộng rãi khắp mọi nơi, cũng có những người 
chấp giữ quan niệm cho rằng “Ki con người chết, họ không 
thể tái sanh vào một cõi thấp hơn cõi người được. ” Vì thễ, 
vào thời kỳ đen tối, khi giáo pháp của Đức Phật vẫn chưa ai 
được nghe đến, những câu chuyện tái sanh như thế này được 
người ta chấp nhận với sự hoài nghi là việc bình thường 
không có gì đáng ngạc nhiên cả. 

Tuy nhiên, theo lời dạy của Đức Phật, bao lâu một 
người chưa đạt đến địa vị Thánh nhân, họ vẫn có thể, từ cõi 
người hay cõi trời, đi xuống bốn trạng thái hiện hữu thấp 
hơn. Do một nghiệp bắt thiện, và phản ứng của tâm ngay 
trước lúc chết làm duyên, sự tái sanh có thể xảy ra nơi một 
trong các cõi thấp, đó là bốn ác đạo: địa ngục, ngạ quý, súc 
sanh và A-tu-la. Ngược lại, do một thiện nghiệp và thái độ 
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của tâm ngay ngưỡng cửa tử, một chúng sanh có thể từ cõi 
thấp đi lên các cõi cao hơn, như cõi người hoặc cõi chư 
thiên. 

Có câu chuyện kế về một vị Ty-kheo tên Tissa, do 
khởi tâm luyến ái đối với tắm y vàng mới nhận trước khi 
chết, đã tái sanh làm con rệp ngay trong tấm y này. Một câu 
chuyện khác kê về con ếch thọ tử khi đang nghe Đức Phật 
thuyết pháp. Con ếch chết và tái sanh làm một vị chư thiên 
trong cõi trời Tam Thập Tam Thiên. Đây là những ví dụ có 
thê xem như những bằng chứng hiển nhiên của sự biến đôi 
(thân tướng) vào lúc tát sanh. 

Nhưng đức Vua Assaka, do không được nghe những 
câu chuyện như thế này, nên đã không thê chấp nhận việc 
hoàng hậu yêu quý của mình trở thành một con bọ hung cái. 
Vị đạo sĩ lúc đó đề nghị rằng ông sẽ làm cho con bọ hung cái 
nói chuyện. Đức Vua chấp thuận đề nghị ấy. Vị đạo sĩ liền 
dùng năng lực thần thông của mình chú nguyện, tạo ra cuộc 
đối thoại giữa ông và con bọ hung cái mà đức vua và thính 
chúng có thể hiểu được. 

“Ngươi là ai trong kiếp trước ?”, vị đạo sĩ hỏi. 

“Con là chánh cung hoàng hậu Upari của đức vua 
Assaka ”, con bọ hung trả lời. 

“Thể bây giò, này bọ hung, ngươi có còn yêu đức vua 
Assaka, hay ngươi chỉ yêu con bọ hung đực này ?” 

Trước câu hỏi ấy, con bọ hung cái trả lời: “Thực sự, 
vua Assaka là chông của con trong kiếp trước thật. Lúc đó, 
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con thường dạo chơi quanh vườn thượng uyễn nay cùng với 
đức vua để thọ hưởng năm thứ dục lạc. Nhưng, bây giờ, con 
đã ở trong một hiện hữu mới, con không còn liên quan gì với 
đức vua Assaka nữa. ” 

Bản dịch của chú giải về câu trả lời của con bọ hung 
cái này như sau: “7rong kiếp hiện tại này, có thể con còn 
muốn giết đức vua Assaka để lấy máu của ông ta rửa chân 
cho con bọ hung, là chông yêu quý của con hiện nay nữa ”. 
Cách giải thích này của chú giải làm cho câu trả lời của con 
bọ hung cái nghe có vẻ quá nhẫn tâm và vô cảm, nhưng vì cô 
nàng đang nói chuyện trước mặt con bọ hung đực, người 
chồng yêu quý của cô hiện tại, lẽ tự nhiên là cô muốn làm 
vui lòng chồng mình vậy. Trong cuộc sống hàng ngày, chúng 
ta có thể dễ dàng bắt gặp rất nhiều những trường hợp ghẻ 
lạnh rõ rệt như vậy giữa những cặp vợ chồng cũ, chia tay 
nhau không phải do chết mà do trong cuộc sống không hợp 
nhau...Do đó những bình luận của chú giải là hoàn toàn hợp 
lý. 

Jafawa (Chuyện Tiền Thân), thuộc văn hệ Päli thì diễn 
tả câu trả lời của con bọ hung cái như vầy: “Bạch ngài (đạo 
%?, con là người đã từng yêu thương đức vua Assaka và 
thường dạo chơi cùng đức vua trong khu vườn này, người 
cũng rất yêu thương con và là chồng của con lúc đó. Nhưng 
bây giờ, niềm vui và những lo toan của kiếp sống mới hiện 
tại đã che mờ niềm vui và những lo toan của kiếp sống cũ. 
Niễm vui và những lo toan mới vượt qua niềm vui và những 
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lo toan cũ, con VÊu người chồng hiện tại của con là con bọ 
hung đực này hơn con đã yêu đức vua Assaka. `” 

Giải thích của chú giải về những từ “yêu thương hơn” 
gây thích thú cho người đọc. Chú giải nói yêu thương hơn Ì 
có nghĩa là 'yêu một trăm lần hơn, hay yêu một ngàn lần 
hơn ', chỉ ra sức mãnh liệt của tình yêu thiên về người chồng 
mới. 

Đức vua Assaka vô cùng đau khổ khi nghe những lời 
ghẻ lạnh nhẫn tâm và vô cảm từ đôi môi của con bọ hung 
cái. Ngài thầm nghĩ: “7z đã yêu thương và quý mến nàng 
quá nhiêu đến nổi ta không thể tự mình quăng bỏ cái xác của 
nàng đi. Nhưng nàng đã trở nên ác cảm và kinh tởm đổi với 
lù.” 

Đức vua giờ đây cảm thấy chán ghét hoàng hậu Upari 
đến mức, trong lúc đang ngồi tại chỗ ấy, vua đã ra lệnh: 
“Hãy đi và thủ tiêu cái xác của người đàn bà ấy cho ta. ” Rồi 
sau khi đã tắm rửa sạch sẽ, đức vua quay trở về cung điện. 
Ngài tấn phong một nữ nhân khác trong triều làm chánh 
cung hoàng hậu và tiếp tục cai trị đất nước một cách anh 
minh. Còn vị đạo sĩ, đức Bồ-tát, sau khi ban cho vua những 
lời khuyên hữu ích, cũng quay trở về nơi ân cư của mình ở 
Himalaya. 

Bài học từ câu chuyện này là: hoàng hậu Upari, khi ở 
cõi người, vui thú trong tính cách làm một con người và làm 
hoàng hậu lúc đó. Nàng chưa bao giờ, thậm chí cả trong giấc 
mơ, nghĩ là mình sẽ bị tái sanh làm một con bọ hung cái. 
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Nhưng bất ngờ khi tái sanh làm một con bọ hung cái, phù 
hợp với nghiệp quá khứ của nàng, lập tức nàng chấp nhận 
cuộc sông và vui thú trong thân tướng của một con bọ hung. 
Nàng xem trọng và yêu thích thân hình của con bọ hung đực 
một trăm lần, một ngàn lần nhiều hơn thân hình của đức vua 
Assaka. 

Việc cô cảm thấy hoàn toàn tự nhiên trong kiếp sống 
thấp hèn của mình như một con bọ hung là do Tham Ái 
(ianhã), vốn đi tìm sự thích thú ở khắp mọi nơi; đó là lý do tại 
sao Đức Phật lại nói, “7a#afa#rabhimandmi- Tham ấn (anh) có 
khuynh hướng thích thú bất cứ chỗ nảo nó tìm được sự tái 
sanh. 

Tái sanh làm chó, nó vui thú trong kiếp sống của một 
con chó; tái sanh làm heo, làm gà hay bất cứ làm một chúng 
sanh nào, cũng đều có sự thích thú trong mỗi kiếp sống ấy. 
Ngay cả khi đã được sanh ra làm con của một gia đình giàu 
có thuộc tầng lớp thượng lưu, cũng có những trường hợp 
những đứa con này sau đó lâm vào cảnh nghèo khổ nhưng 
chúng vẫn vui hưởng cuộc sống nghèo khổ của chúng ở đó. 
Thậm chí có đứa còn kháng cự lại những cố gắng của cha mẹ 
nhằm đưa chúng trở lại nếp sống của gia đình, bởi vì chúng 
đã tìm thấy niềm vui trong cuộc sống mới, dù nghèo khổ, 
của chúng. Chính tham ái đã cho chúng sự vui thú dù là ở 
đâu vậy. 


TÁI SANH XẢY RA NHƯ THẺ NÀO 
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Bây giờ chúng tôi sẽ bàn về øozobhzawia`—— khuynh 
hướng làm phát sanh những hiện hữu mới hay nói khác hơn 
là khuynh hướng dẫn đến Tái Sanh. 

Vì lẽ Ái (tanhđ) có trạng thái tự nhiên là ham thích và 
dính mắc, một chúng sanh tìm thấy sự thích thú ở bất kỳ kiếp 
sông nảo nó sanh ra và hưởng thụ bắt kỳ đối tượng giác quan 
nào xuất hiện. Bởi vì nó nhận thấy kiếp sống của nó thật thú 
vị và khả ái, nên bắt đầu có sự ước muốn cho kiếp sống ấy 
được trường cửu, vững bên và những đối tượng khả lạc được 
kéo dài mãi mãi. Trong cố găng để duy trì chúng đúng như 
ước nguyện, các tâm hành bắt đầu hoạt động. Những Nghiệp 
(kamma) hay tâm hành này, có thê là thiện hoặc bắt thiện, là 
nhân cho tái sanh trong những hiện hữu mới. 


Như vậy, khi một người sắp chết, một trong ba hiện 
tượng này có thể xuất hiện trước con mắt tâm của họ, đó là 
1. Nghiệp (amma): nghiệp thiện hay bất thiện; 2. Nghiệp 
tướng (kamna-nimnia): biêu tượng của nghiệp, có thể là cảnh 
sắc hoặc âm thanh, mùi, vị, sự xúc chạm hay ý niệm có được 
vào lúc phạm nghiệp ấy; 3. Thú tướng (gaữrniwa): đây là 
dấu hiệu của số phận, dấu hiệu về kiếp sống kế tiếp nơi đây 
người ấy sẽ đi đến để mở ra một kiếp sống mới do kết quả 
của nghiệp đã tạo. Nghiệp, nghiệp tướng, hay thú tướng xuất 
hiện đối với người sắp chết được bám chặt bởi năng lực 
tham ái và không thể nào xua tan khỏi tâm trí người ấy. 
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Cũng giống như cái bóng của một ngọn núi do mặt trời chiều 
để lại trên mặt đất và bao phủ nó như thế nào, những cảnh 
của nghiệp, nghiệp tướng hay thú tướng xuất hiện ở các cửa 
giác quan này cũng vậy, hoàn toàn chiếm lĩnh tâm của người 
ấy. Những cảnh trần này được bám giữ dai dẳng bởi tốc hành 
tâm cận tử (maranasama javana), hay gọi cách khác là Hành 
Tác Thức (abhisankhara vững). 


Chú thích: Phù hợp với câu: kømmưmy kheftam, viimanan 
ban tanha sinoho trong Anguftara, Tìha Nipafa về sự xuất hiện của 
đó phước nghiệp hay phi phước nghiệp phục vụ như một 
thửa ruộng. Tác Hành Thức như hạt giống cho sự phát triển 
của Kiết Sanh Thức, và Ái (/ih:) có thê ví như sự âm ướt 
hay yêu tố nước (thúc đây sự phát triển). Ở đây, Tác Hành 
Thức (abhisankhära viãñãna, thức tạo điều kiện hay làm duyên 
cho hiện hữu mới), theo Chú giải, là thức kèm theo tư 
(cefana). Theo cách tương tự, nó khởi lên cùng với tư (c4) 
thứ nhất, và nó cũng kèm theo các tư (cZna) sau đó và như 
vậy, thức xuất hiện sau đó cũng được định danh là Tác Hành 
Thức (abhisankhara vinnana). Đặc biệt, thức của tốc hành tâm 
cận tử (maranasama javana viññãna) lẫy nghiệp, nghiệp tướng 
hay thú tướng làm đối tượng của nó phải được gọi là Tác 
Hành Thức (ablisaikhära viãñãna) bởi vì chính từ thức của tốc 
hành tâm cận tử này mà kiết sanh thức sanh. Ngoài ra, một 
hạt giống chỉ nảy mầm khi có sự tiếp xúc với nước, sự âm 
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ướt như thế nào thì theo cách tương tự, hạt giống của thức 
cũng nhận sự hỗ trợ và khích lệ bởi ái vốn đi kèm hay đi 
trước liền theo nó, chính ái này bám chặt vào nghiệp, nghiệp 
tướng, hay thú tướng như đối tượng của nó và làm phát sanh 
kiết sanh thức. 


Liền sau sự diệt của sát-na tâm tử các uân danh và 
sắc, tâm tục sanh (pafsandhi ca), bám chặt vào nghiệp, 
nghiệp tướng, hay thú tướng như đối tượng của nó, khởi lên 
ở một vị trí mới trong một kiếp sống mới hoàn tất cùng với 
căn vật lý mà nó dựa vào. Cùng sanh với mỗi thức còn có 
các tâm sở (ceá@sikas). Kiết sanh thức được theo sau bởi các 
tâm hữu phần (bhawznga) tiếp tục trôi chảy suốt kiếp sống do 
nghiệp lực riêng của mỗi người quy định. Sự sanh khởi của 
một kiếp sống mới xảy ra do hai yếu tố: nghiệp riêng của 
một người và tham ái (n2). Tuy nhiên, không có tham ái 
nghiệp tự nó không thể tạo ra một sanh hữu mới được. 


Đối với một vị A-la-hán, các phước nghiệp quá khứ 
sẽ cho những quả lành trước khi vị ấy nhập diệt /arữibbama). 
Những món quà phong phú mà Trưởng-lão S1vali thọ nhận, 
sức khoẻ hoàn hảo mà Trưởng-lão Bäkula được hưởng là 
những ví dụ của quả lành. Tuy nhiên những phi phước 
nghiệp của các ngài cũng sẽ cho những quả dữ như trường 
hợp thiếu ăn của Trưởng-lão Lossakatissa, hay nghiệp 
chướng mà Trưởng-lão Moggalãna (Mục-kiền-liên) phải trả, 
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bị bọn người xấu ác đánh bằng gậy gộc cho đến chết. Tuy 
nhiên, những nghiệp này không còn tiềm lực để tạo ra sự tái 
sanh mới vì chúng không còn tham ái (h2). Không có sự 
hỗ trợ và khuyến khích của tham ái vào lúc cận tử, Tác Hành 
Thức (abhisaikharaviñfZna) không thê sanh và vì vậy không có 
sự tái sanh xảy ra. Vì lý do này, chỉ một mình tham ái (nha) 
được cho là nhân của sự hiện hữu mới hay tái 
sanh...ponobhawika, mà thôi. 


Do tham ái tạo thành nhân căn để của hiện hữu mới 
nên Đức Thế Tôn đã xác định Tham Ái là nhân của tái sanh. 
Đây là những từ mà ngay trong bài pháp đầu tiên (KihChuến 
Pháp Luân) Đức Thế Tôn đã dùng đề giảng dạy về sự hiện hữu 
của đời sau. Mặc dù lời dạy này rõ ràng đến như vậy, nhưng 
vẫn có một nhóm người chủ trương rằng “Đức Thế Tôn chí dạy 
vê kiếp sống hiện tại. Ngài không đụng chạm gì tới kiếp sống tương lai.” 
Chúng tôi không biết chắc rằng những người này có đang kết 
hợp những lời dạy của Đức Phật với Đoạn Kiến /ccheduva) 
hay không, nhưng phải nói đây là một cô gắng hết sức lầm 
lạc của họ! Tuy nhiên, trong thực tế bao lâu Tham Ái (h3) 
còn tôn tại, do không tu tập Bát Thánh Đạo, hay ngay cả có 
tu tập, song chưa đạt đến chỗ hoàn mãn, chừng ây Tham Ái 
này vân sẽ tiếp tục phục vụ như nhân căn để cho sự hiện hữu 
mỚI. 


Khi Bát Thánh Đạo đã được tu tập hoàn mãn và A-la- 
hán Thánh Đạo và Thánh Quả đã được đạt đến, tham ái sẽ bị 
đoạn trừ hoàn toàn, lúc đó sẽ không còn tái sanh nữa. Như 
vậy, khi vận dụng trí phản khán để hồi nhớ lại sự giác ngộ, 
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như Đức Phật hoặc một vị A-la-hán thường làm, ý nghĩ này 
luôn luôn khởi lên đối với các Bậc Thánh: Aydm amửna jãii 
naihi dani ponabhavofi.. Đây là kiếp sống cuối cùng. Không còn phải tái 
sanh lại nữa. Sự suy quán này cũng được đề cập trong một 
phần sau của Kinh Chuyển Pháp Luân. Điều này cho thấy rõ 
răng trừ phi tham ái được bứng gốc hoàn toàn, bằng không 
những kiếp sống mới hay sự trở thành mới chắc chắn vẫn cứ 
tiếp tục xảy ra. 


Tham ái này đưa đến tái sanh như thế nào sẽ được 
minh hoạ qua một số câu chuyện ở đây. Thực ra có hàng 
ngàn câu chuyện chứng minh cho sự kiện này, nhưng chỉ cần 
lây ba câu chuyện từ các bản Chú Giải Pã|i và bốn hoặc năm 
câu chuyện của thời hiện đại này là đủ. 


TRONGCỐI PHẠM THIÊN VỊ ẤY CHÓI SÁNG 
TRONGCHUÔNG HEO VỊ ÂY CŨNG THẦY THÍCH THÚ 


Một thời Đức Thế Tôn đang đi vào làng Rãjagiri để 
khất thực. Nhìn thấy một con heo cái nhỏ, Đức Thế Tôn mỉm 
cười. Để ý thấy những ánh hào quang trắng chiếu ra từ răng 
của Đức Phật, Tôn giả Ânandã biết rằng Đức Phật đang mỉm 
cười. Do đó, Tôn giả bạch hỏi, 'Bạch Đức Thể Tôn, điều gì 
đã khiến Đức Thể Tôn mỉm cười ?` 


Đức Phật chỉ con heo cái nhỏ cho Änandã thấy và nói, 

“Ông có thấy con heo cái nhỏ đó không ? Thời Đức Phật 
Kakusan con heo ấy là một thiếu nữ trong kiếp người. Khi 
thiếu nữ này chết, cô ta tái sanh làm một con gà mái ở gần 
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trai đường của một ngôi chùa nọ. Con gà mái nhỏ rơi vào 
nanh vuốt của một con diễu hâu. Nhưng trước đó con gà mái 
tình cờ được nghe mỘt vị thiển sư tụng một đê tài thiền mà 
điều này đã làm khởi lên trong nó những thiện ý. Do nhờ 
phước báu này, con gà mái nhỏ tái sanh làm một nàng công 
chúa có tên là Ubbari trong một gia đình hoàng tộc. Công 
chúa Ubbari sau này từ bỏ đời sống gia đình và trở thành 
một nữ khất sĩ. Sống trong trú xứ của các Vị khất sĩ một hôm 
cô tình cờ nhìn thấy những con giòi trong hồ xí. Hình ảnh 
những con giòi trở thành một đê mục thiên (quán tính chất 
đáng kinh tởm của một tử thi lúc nhúc giòi hay quán một đề 
mục màu trắng) nhờ hành thiên trên đó cô đạt đến sơ thiên. 
Sau khi chết, cô tái sanh làm một vị Phạm Thiên trong cối sơ 
thiên sắc gIỚI. Hếi thời hạn ở cõi Phạm Thiên, cô tái sanh 
làm con gái của một vị trưởng giả trong cõi nhân loại. Chết 
từ cối đó cô tái sanh làm con heo cái hiện nay. Thấy được 
những sự kiện này khiến cho Như Lai mỉm cười vậy. ” 


Nghe xong cầu chuyện tái sanh tiếp diễn trong nhiều 
kiếp sống khác nhau này, Tôn giả Anandã và các vị Tỳ-kheo 
khác trở nên kinh cảm. Đức Thế Tôn dừng bước khất thực và 
trong khi vẫn đứng trên đường cái, ngài dạy pháp bằng sáu 
vần kệ, bài kệ thứ nhất trong đó như sau: 


Ythapi mile anupaddave dalhe, 
ChinnoDpi ruÑKho punareva ruhdati; 
Eamji tanhanusaye aqnHhate, 
nibbdafIafI duNkhqmilaI DunDDUHGIỊ. 
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Như cây bị chặt đồn, 
Gốc chưa hại vẫn bên 
Ái tùy miễn chua nhổ, 
Khổnày vẫn sanh hoài 


(Nếu sốc của một cái cây vấn chưa bị hoại và còn 
trong tình trạng tối, ngay cả khi các cành nhánh ở trên có bị 
chặt đứt, cáy đó vẫn sẽ mọc lên trở lại và phát triển những 
mâm chỗi mới. Cũng vậy, nếu các phiên não (tuỳ miên) chưa 
bị đoạn trừ bằng Thánh Đạo, cái khô của tái sanh này cứ 
vẫn sẽ liên tục phát sanh. ) 


Những gì bài kệ này muốn truyền đạt là: “Trong kiếp 
sống làm công chúa Ubbari, cô ta đã từ bỏ thế gian để trở 
thành một du sĩ. Nhờ hành thiền, cô đạt đến sơ thiền, một 
thiền chứng có thể xua tan hay trừ khử các phiền não băng 
cách trấn áp (&hambhana pahãna—B{Ñ,trấn phục đoạn trừ), 
song chỉ những phiền não thuộc cấp độ vi phạm 
(pari+ufthãna, ®#R paryuWhäna), đó là, sự khát khao đối với các 
dục lac xuất hiện như những dục niệm ở ý môn (cửa tâm) mà 
thôi. Bằng phương tiện Trấn Phục Đoan Trừ, thiền có thể trừ 
diệt các phiền não ở một mức nào đó trong một thời gian 
nhất định nào đó. Như vậy cô có thể xua tan ái dục khi 
chứng thiền và sau đó trong cõi Phạm Thiên. Nhưng khi cô 
tái sanh trở lại trong cõi người như con gái cua một vị trưởng 
giả, ái dục xuất hiện trở lại do nó vẫn chưa bị bứng sốc bởi 
Thánh Đạo. Tắt nhiên, hữu ái (bhava anh), tham muốn hiện 
hữu, vẫn tồn tại ngay cả khi cô đã đắc thiền. Vì thế, do 
những phiền não ngủ ngầm (ømiên) chưa bị bứng gốc hoàn 
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toàn, từ cõi Phạm Thiên cô phải đi xuống cõi người, rồi vào 
kiếp sống của một con heo. Bao lâu tham ái vẫn còn, sự tái 
sanh sẽ liên tục xảy ra theo cách này trong những kiếp sống 
khác nhau. 


Liên quan đến câu chuyện từ cõi Phạm Thiên rớt 
xuống kiếp heo này, các vị Sayãädaw thuở xưa đã để lại một 
câu châm ngôn “?7ơng cói Phạm Thiên cô nàng chói sáng; trong 
chuông heo cô nàng cũng thấy thích tư.” Tuy nhiên, không thể từ 
cõi Phạm Thiên tái sanh thăng làm heo; hay làm các con vật 
khác hoặc sanh thăng vào cõi ngạ quý hay các cõi khổ khác 
liền. Nhờ zzcãra bhãwzmä (cận thiền hay định gần với bậc 
thiền) đã đạt đến trước đó, sự tái sanh chỉ có thể xảy ra trong 
cối người hay trong một cõi trời dục giới nào đó mà thôi. 
Con heo cái nhỏ trong câu chuyện trên cũng đã trải qua kiếp 
người như con gái của vị trưởng giả. Sau khi đã làm con gái 
của vị trưởng giả cô mới tái sanh trong kiếp sống của một 
con heo. Điều này hoàn toàn có thê xảy ra vì một nghiệp xấu 
mà cô đã phạm khi làm người, đó là, cô đã tỏ ra kiêu căng, 
xắc xược đối với những người lẽ ra cô phải tỏ lòng tôn kính. 


Khi con heo cái chết, nó tái sanh trong một gia đình 
hoàng tộc ở $wz„abluzmi, vùng đất này thường được cho là 
xứ Thafon (Miễn Điện). Tuy nhiên, một số học giả lại cho 
Suwanniabhưmi là đảo Sumara (một đảo ở Ân Độ Dương), dựa vào 
những ký tự do Vua Devapala cho khắc trên đồng, khoảng 
năm Phật Lịch thứ 1500. 


Khi công chúa của xứ Swamabluzm qua đời, cô tái 
sanh làm một người nữ ở nai, An Độ. Chêt ở kiếp đó, cô 
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tái sanh làm một cô gái ở vùng ƒnarzi, đông nam thành phố 
Bơmbay. Chết từ kiếp đó, cô tái sanh làm con gái của người 
buôn ngựa ở thành phố cảng ,%Zraka, tây bắc Bom Bay. Kế 
tiếp, cô tái sanh làm con gái của một chủ tàu ở cảng Kãwửa, 
vùng cực nam bán đảo Indian. Đây là vùng đất ven biển do 
người Tưil trước đây gọi là Dœmilacư trú. Sau kiếp đó, cô tái 
sanh trong gia đình của một viên chức chính phủ tại Anuadha 
của Tích Lan ngày nay. Kiếp kế tiếp, cô là con gái của một 
người đàn ông giàu có, tên S⁄nzna ởBliokRara, một ngôi làng 
năm ở phía nam của Awradha. Cô cũng lấy tên %nanagiông 
như cha. Sau đó cha cô dọn nhà về ở tại M⁄4hãmzz¡, một ngôi 
làng thuộc huyện /ghzwi. Một hôm một vị quan cận thần 
của đức vua DuWhagzmini, tên Lakunduka Atinbara tình cờ đến 
thăm ngôi làng M⁄4hZmmi về một công việc gì đó. Ngay khi 
thấy thiếu nữ Šnzna, ông đâm ra yêu nàng như điên như dại. 
Ngay lập tức ông xin làm đám cưới với cô và mang cô về 


làng M4qhapuuwua của ông. 


Trưởng lão ẢMahä Amuruddha cư ngụ tại chùa Taungsưm, 
môt hôm đi khất thực trong ngôi làng của cô. Trong khi chờ 
để được cúng dường vật thực ở công nhà ‹%nna, ngài nhìn 
thấy ,%ømana và nói với các vị Tỳ-kheo cùng đi: “Này các 
hiển đệ, thật kỳ diệu làm sao! thật đáng kinh ngạc làm sao! 
Con heo cái thời Đức Phật bây giờ là vợ của quan cận thần 
LaRumddka Atinbamua kìa. ” 


Nghe được lời cảm thán này, Snana, vợ của vị quan 
cận thần, phát triển được trí nhớ tiên kiếp (Jatissara ñana). Với 
sự trợ giúp của năng lực này, cô hướng tâm đến các kiếp 
sống trước mà mình đã trải qua. Do kết quả của việc nhớ lại 
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các tiền kiếp, cô trở nên kích động với nỗi sợ hãi về viễn 
cảnh của những lần tái sanh trone vòng sanh tử luân hồi. Xin 
được phép của chồng, cô đi đến một ngôi chùa mi và xin 
được xuất gia. Sau khi xuất gia, một lần cô được nghe bài 
Kinh Đại Niệm Xứ tại Tu Viện 7issa Mahäa Wihara. Thực hành 
chánh niệm theo bài Kinh, cô đắc Nhập Lưu Thánh Đạo và 
Nhập Lưu Thánh Quả, trở thành bậc Thánh Tu-đà-hoàn. Rồi 
khi đức vua Du/#hagưmimi lên ngôi, cô trở lại làng Bhokkhzmra, 
bản xứ của mình, tại Đại Tự Kalla (Kala Maha Wihäãng) cô được 
nghe bài Kinh 4sisopaør và chính bài kinh này đã giúp cho 
cô đạt đến Đạo Quả A-la-hán, và giải thoát hoàn toàn khỏi ái 
dục. 


Xem xét một cách tỉ mỉ và thấu đáo mười ba kiếp 
sống của Sumana, có thể bạn sẽ khởi lên tâm kinh cảm, một 
ý thức tâm linh khẩn cấp. Khi người thiếu nữ thời Đức Phật 
Kakusan chết, cô bỏ lại đăng sau gia đình, tài sản và thân 
xác. Trong khi gia đình và bè bạn thương tiếc cái chết của 


_ ÄsTvisopama Sutta, là bài Kinh do Trưởng Lão Majjhantika 
thuyết cho Vua Rồng Araväla (Nagz-ingAravdia) và dân chúng ở Kawra 
và Gandhama. 

Tám mươi ngàn người nghe chấp nhận theo Đao Phật và một 
trăm ngàn người đã xuất gia sau bài Pháp này.(Sp.i.66; Mhv.xii.26). 

Bài Kinh cũng được ngài Mahinda thuyết tại 4zmziazza(Tích 
Lan) thuyết vào ngày thứ ba sau khi đến thành phố này. Ba mươi ngàn 
người đã được chuyên sang Đạo Phật. Ibid., xv.178-9; Sp.i.80; 
Mbv.133.o 
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cô, cô tái sanh làm một con gà mái. Thật là một ý nghĩ đáng 
sợ, từ một con người phải tái sanh làm một con gà mái ! Con 
gà mái ấy chắc hắn cũng có gia đình và bè bạn. Nó gặp một 
cái chết khủng khiếp như bị chặt đầu khi một con diều hâu 
dùng mỏ quắp lấy nó và quật nó một cách dã man. Tuy nhiên 
cũng có điều an ủi là nó được tái sanh làm một công chúa do 
phước nghe kinh (/ờ một vị sư tụng để tài thiên). Dĩ nhiên 
con gà mái không biết tí gì về Pháp, nhưng vì nó có sự chú ý 
chân thành đối với lời kinh, một chút phước nào đó đã phát 
sinh cho nó và nhờ phước ấy mà nó được tái sanh làm một 
nàng công chúa. Lợi ích và quả báo của việc nghe Pháp là 
như vậy. 


Một điều vui là sau kiếp làm công chúa cô trở thành 
một vị Phạm Thiên nhờ chứng thiền. Rồi sau kiếp làm Phạm 
Thiên cô tái sanh vào cối nhân loại trong một gia đình giàu 
có. Nhưng đáng buôn thay khi biết rằng cô đã miễn cưỡng 
bỏ lại đăng sau gia đình, bè bạn và tài sản để tái sanh làm 
một con heo cái. Thực sự đó là điều kinh sợ để nghĩ rằng, từ 
cõi Phạm Thiên rớt xuống cõi người để rồi chìm sâu thêm 
vào cõi súc sanh như một con heo cái. Chừng đó thôi cũng 
đủ để kích thích sự kinh cảm tâm linh, bởi vì bao lâu Thánh 
Đạo vẫn chưa được an lập, bất kỳ ai cũng có thê thấy mình 
rớt xuống những cõi sống thấp hèn như vậy. Chính với ý 
định khơi dậy sự kinh cảm tâm linh và thúc đây các vị Tỳ- 
kheo thực hành Pháp với tất cả lòng nhiệt thành mà Đức Thế 
Tôn đã nói cho các vị biết lý do chuỗi tái sanh liên tục của 
con heo cái. 
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Con heo cái đã chết như thế nào không thấy đề cập 
trong kinh điển, nhưng có thể đoán chừng là cô đã bị người 
ta mồ thịt như những người nuôi gia súc hiện nay thường 
làm. Con heo cái hắn nhiên phải có một gia đình và bạn bè, 
và việc ra đi của cô cũng khiến cho họ ưu sầu. Điều an ủi là 
sau đó cô tái sanh làm người ở sáu chỗ từ Swømabhumi đến 
Amuadha. Nhưng trong sáu kiếp â Ấy, mỗi lần cô lìa đời, chắc 
chăn cũng phải có cái khổ tương đối, từ sầu, bi, ưu não đối 
với cô và những người thân của cô. Việc cuối cùng cô trở 
thành 7}-kheo NiSưnana The có lẽ là phần phấn khởi nhất của 
câu chuyện. 


Nguyên nhân khiến cho có chuỗi tái sanh hết kiếp này 
đến kiếp khác của cô là Tham Ái (j2) hay Tập Đế 
(Sumudqya Saccg). Không riêng gì cô, những người khác chưa 
đoạn trừ được tham ái (2) cũng sẽ trải qua vòng luân hồi 
như vậy, đó là họ sẽ chết từ kiếp này rồi lại tái sanh trong 
kiếp khác liên tục. Do đó, điều hết sức quan trọng là làm sao 
an trú được trong việc thực hành Thánh Đạo để đoạn trừ 
tham ái hay nói cách khác là đoạn trừ nhân sanh của khổ. 
Swmana The đầu tiên nghe bài Kinh Đại Niệm Xứ. Cô thực 
hành chánh niệm theo phương pháp dạy trong bài kinh và 
đắc địa vị Nhập Lưu (%pzma). Rồi sau đó khi nghe Kinh 
Äsivisopama, cô thực hành tinh tấn hơn và đắc A-la-hán 
Thánh Quả trở thành một Thánh Ni A-la-hán. Tham ái (#4) 
hay nói cách khác tập đề (sœmudpa) đã được đoạn trừ hoàn 
toàn trong cô. Vì thế sẽ không còn tái sanh đối với cô và cô 
sẽ được hưởng tịnh lạc của Niết-Bàn. 
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Sau đó, Snana Theri tuyên bỗ với các đồng phạm hạnh 
rằng cô sẽ Bát-niết-bàn (Pzimibbiuro), sau khi thọ hành 
(ayusarnikhara) trong kiếp hiện tại của cô chấm dứt. Nghe như 
vậy, các đồng phạm hạnh của cô, gồm cả Tỳ-kheo và Tỳ- 
kheo Ni, đã thỉnh cầu cô kế lại câu chuyện tiền kiếp. Cô kế: 
“Tôi từng là một phụ nữ trong thời Đức Phật Kakusan. Khi 
tôi chết trong kiếp đó, tôi tái sanh làm một con gà mái. Kiếp 
đó tôi bị một con diệu hâu giết chết, nó mồ vỡ đâu tôi và 
nhai tôi ngấu nghiễn. Rồi sau đó tôi tái sanh làm một công 
chúa trong cõi nhân loại.... ` Cô tiếp tục kê về những tiền 
kiếp của cô cho đến kiếp cuối cùng của cô tại ngôi làng 
Bhokkanta. Cô kết luận, “ N»w vậy tôi đã trải qua mười ba 
kiếp, nếm trải bao nổi thăng trầm trong mỗi kiếp sanh ra ấy. 
Trong kiếp cuối cùng này, do mỆt mỗi với chuỗi tử sanh luân 
hồi, tôi đã xuất gia làm một T)-kheo Ni và cuối cùng đắc A- 
la-hán Thánh Quả, tôi hồi thúc tất cả các vị, những T)-kheo 
T)-kheo Ni đạo đức của tôi, hãy ra sức chánh niệm để trở 
nên hoàn hảo trong Giới, Định và Tuệ ”. Rồi cô nhập diệt, để 
lại bao nỗi kinh cảm trong tâm của thính chúng, gồm các 
nam nữ cư sĩ, Tỳ-kheo và Tỳ-kheo NI. 


CÂU CHUYỆN SAMANA DEVA 


Cho dù một người có ra sức nỗ lực hành thiền để diệt 
trừ tham ái (74/4), hay diệt trừ tập đề (Samudqya saccđ), song 
chừng nào họ chưa đắc đạo quả trí, tham ái vẫn có thể khởi 
lên dẫn đến tái sanh. Sự kiện này được xác minh qua câu 
chuyện của một vị chư thiên tên Samana. 
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Trong thời của Đức Phật chúng ta, một thanh niên nọ 
sau khi xác lập niềm tin nơi giáo pháp của Đức Phật đã xin 
xuất Ø1a và sống VỚI thầy tế độ trong năm mùa hạ. VỊ ây thực 
hiện đầy đủ những phận sự lớn nhỏ đối với thầy của mình và 
học thông suốt hai bộ luật dành cho Tỳ-kheo. Vị ấy cũng 
thành thạo những phương cách để làm cho mình được trong 
sạch khỏi những tội nặng cũng như tội nhẹ. Rồi sau khi nhận 
lãnh một đề mục thiên, vị ấy lui vào một nơi thanh vắng 
trong rừng và hiến mình cho việc hành thiền không ngừng 
nghỉ. 


Nỗ lực hành thiền của vị ấy rất căng thăng. Ngay cả 
giờ nửa đêm vốn được Đức Thế Tôn cho phép như giờ ngủ 
nghỉ, vị ấy vẫn tiếp tục công việc thực hành của mình. Do nỗ 
lực ngày đêm và ăn những thức ăn không đủ dưỡng chất như 
vậy. vị ây trở nên kiệt sức. Rồi thình lình một cơn đau như 
cắt, một cơn đột quy, cắt đứt dây thần kinh cột sống khiến vị 
ấy chết ngay lập tức. Như kinh nói thì vị ấy đã chết khi đang 
thực hiện những phận sự của một vị Tỳ-kheo, mà ở đây là 
đang hành thiền trong lúc thức. 


Theo chú giải, nếu bất kỳ vị Tỳ-kheo nào, trong lúc 
đang đi lên đi xuống con đường kinh hành hay đang đứng 
dựa cột, hay đang ngồi, nằm ở đầu đường kinh hành với y 
hai lớp kê đầu, mà chết, vị ấy được nói là chết trong lúc đang 
làm công việc thường xuyên. Cũng vậy, được gọi là vị Tỳ- 
kheo chết trong lúc đang làm công việc thường xuyên, nêu vị 
ấy chết trong lúc đang thuyết pháp, đặc biệt là thuyết về sự 
giải thoát khỏi chuỗi sanh tử luân hồi. 
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Vì vị Tỳ-kheo trong câu chuyện này đang hành thiền 
trong lúc đi lên đi xuống con đường kinh hành, chúng ta có 
thê cho rằng vị ấy chết trong lúc đang quán danh /ma.) và 
sắc #4) của oai nghi đi hợp với lời dạy trong Kinh Đại 
Niệm Xứ. Mặc dù vị ấy bỏ ra thật nhiều nỗ lực trong việc 
hành thiền, vị ấy chết mà không đạt đến A-la-hán Thánh 
Đạo, bởi vì vị ây vẫn chưa có đủ sự hỗ trợ của các ba-la-mật 
(aram) cần thiết cho những chứng đắc này. 


Sự đoạn trừ hoàn toàn của tham ái (3) là bất khả 
trừ phi A-la-hán Thánh Đạo đã được đạt đến. Việc vị Tỳ- 
kheo này vẫn chưa đạt đến ngay cả giai đoạn nhập lưu sẽ trở 
nên rõ ràng sau đây. Vì thế, do tham ái có thê tạo ra tái sanh, 
nên vị ấy đã tái sanh vào cõi trời Đạo Lợi (7zmsä). Một 
thiên cung lộng lẫy đã sẵn chờ vị ấy do kết quả của phước 
hành thiền mà vị ây tích tập. Do tái sanh tức thời (hoá sanh), vị 
ấy xuất hiện như thể vừa thức dậy sau một giấc ngủ, ở ngay 
lối vào thiên cung, trong hình tướng của một vị chư thiên rực 
rỡ với xiêm áo cỐI trời. 


Ngay lúc ấy khoảng một ngàn công chúa cõi trời lâu 
nay vẫn chờ đợi sự quang lâm của chủ nhân toà thiên cung, 
đồng thanh cất tiếng, “Chủ nhân của chúng ta đã đến. 
Chúng ta hãy tiếp đãi chàng ”. Thế là các nàng vây quanh vị 
ây, môi người câm một loại nhạc khí trong tay để đón chào 
vị ây một cách tưng bừng, vui vẻ. Tuy nhiên vị thiên chủ của 
toà lâu đài thậm chí còn không nhận ra rằng mình đã tái sanh 
vào một thế giới mới. Vị ấy có ấn tượng rằng mình vẫn còn 
là một vị Tỳ-kheo ở cõi người. Khi nhìn thấy những thiểu tư 
cõi trời này, vị ấy lầm tưởng họ là những nữ thí chủ đến 
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thăm tu viện của mình. VỊ â ấy vội kéo thượng y che lại tắm 
vai trần của mình, ngồi yên, đôi mắt hạ xuống và khoác lên 
một bộ dạng rất nghiêm trang, dè dặt. 


Ngay lập tức các cô nàng nhận ra vị thiên tử mới này 
ặt hắn phải là một vị Tỳ-kheo trong kiếp trước, họ bèn nói 
VỚI VỊ ây, “Thưa chủ nhân, nơi đáy là chỗ ở của các Vị chư 
thiên. Đây không phải là lúc để giữ giới luật của một vị Tỳ- 
kheo, mà là dịp để hưởng những lạc thú cõi trời. ” Nhưng vị 
ấy vẫn tiếp tục giữ thái độ nghiêm trang, đè đặt. “ƒj ch 
thiên này không nhận ra là mình đã trở thành một vị chư 
thiên trong cõi trời. Chúng ta sẽ nhấn mạnh điêu này cho vị 
ấy hiểu bằng những trò vui ôn ào của chúng ta đi. ” Nói thễ 
xong, các thiên nữ ấy bắt đầu đàn ca múa hát ầm ï. Vị chư 
thiên lại càng khép chặt thái độ ân dật của mình, và giữ vẻ 
trang nghiêm, đường hoàng thêm nữa, nghĩ rằng những nữ 
khách này đến trú xứ trong rừng của mình đề đắm chìm vào 
sự vui chơi phù phiếm chăng. 


Thấy vậy các tiên nữ đem ra một tâm gương lớn và 
đặt trước mặt vị chư thiên. Thấy hình mình phản chiều trong 
gương, cuối cùng vị ấy nhận ra là mình đã rời bỏ kiếp sống 
Tỳ-kheo và tái sanh trong cõi chư thiên rồi. Thiên tử Samana 
lúc đó vô cùng lo lắng. VỊ ấy suy xét: “7ø đã không hành 
thiên đề mong tái sanh vào cối chư thiên như thể này. Mục 
đích hành thiên của ta là đề đạt đến A-la-hán Thánh Quả, 
cứu cánh tối hậu và lợi ích nhất. Tình trạng của ta bây giờ 
giống như một võ sĩ thượng đài để giành huy chương vàng 
vô địch nhưng chỉ được thưởng một bó củ cải !” Cực kỳ dao 
động trong tâm, vị ấy nghĩ: “Những lạc thú cõi trời thì dễ có. 
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Thời gian tôn tại của một Bậc Chánh Đẳng Giác là một cơ 
hội hiểm hoi. Được nghe lời dạy của Đức Phật và đắc Thánh 
Đạo mới là điều tối quan †rỌng. Nếu đắm mình trong những 
lạc thú cối trời, ắt sẽ nguy cơ bị mất cơ hội gặp Đức Phật. ” 
Vì thế chẳng nhọc công đi vào cung điện nguy nga, vị ây vội 
vã lui về diện kiến Đức Phật trong khi giới chế ngự mà vị ấy 
giữ như một vị Tỳ-kheo vẫn không bị sứt mẻ. Các nàng thiên 
nữ của vị ấy cũng vội đi theo như thể họ lo không được nhìn 
thấy VỊ ây nữa. Khi đến trước mặt Đức Phật, vị ây bạch: 


“Bạch Đức Thể Tôn. Liệu có cách nào để tiến tới và 
tránh đi qua Lạc Viên (Nankwana) hay có thể gọi nó là Sỉ 
Viên (Mohana vang) bởi vì nó kích thích cách cự xử sỉ mê nơi 
những vị chư thiên đến thăm nó; trong khu vườn này hàng 
ngàn thiên nữ đang đắm chìm trong ca hát; nơi đây rất 
nhiễu yêu tỉnh, ma quỷ thường lui tới. ” 


Ở đây vị chư thiên đã ám chỉ các nàng tiên nữ như 
những yêu tinh và ma quỷ, Lạc Viên như khu vườn của 
những kẻ ngu sĩ bởi vì vị ây vẫn còn kinh tởm đối với các 
dục lạc như hệ quả của những nỗ lực hành thiền minh sát 
một cách căng thăng trong kiếp trước. Chú giải giải thích về 
câu hỏi cuả vị chư thiên như sau: “Làm thế nào để tiến tới” 
đó là vị ấy đang thỉnh xin Đức Phật những hướng dẫn về 
thiền minh sát đề đi vào A-la-hán Thánh Quả (4rahafia phãh). 


Đức Phật suy xét đến mọi trường hợp liên quan đến vị 
chư thiên này và dạy cho vị ây Bát Thánh Đạo băng ba bài 
kệ sau: 
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1 Ujuko nama so magøo abhaya nama sẽ diss ratho aÑM 
jano nãma dhammacdkkehi sanyMffo. 


“Này thiên tử, người đang lo lắng về việc chạy trồn, 
con đường thăng nhất để nhanh chóng thoát khỏi (nơi ấy) là 
Con Đường Bát Chánh (Bát Chánh Đạo) thuộc thiên Minh 
Sát mà ngươi đã bước đi khi còn là một vị Tỳ-kheo váy. ” 


Ở đây, vì lợi ích của thính chúng hiện tại, chúng tôi 
xin nêu ra ý nghĩa v4 ch cách thanh minh về hàng thứ nhất 
của bài kệ vừa nói, “con đường thằng là con đường đó. ” 
Nếu dịch trần trụi như vậy thì sẽ rất khó hiểu đối với thính 
chúng ở đây, tuy nhiên đối với vị chư thiên thì ý nghĩa của 
nó hoàn toàn rõ ràng, vì vị ấy nhìn như thể vừa từ chùa, nơi 
mà vị ấy đã hiến mình cho việc thực hành minh sát, đến 
thắng đây vậy. 


Sự giải thích của chú giải thì như sau: Khi hướng dẫn 
tu tập thiền cho một người chưa an lập trong giới (6ï) ..., 
Đức Thế Tôn luôn luôn khuyên người ấy: “Hãy thanh tịnh 
giới (sa) của ngươi trước, sau đó tu tập niệm và định, uốn 
nắn trì kiến cho chánh trực theo nghiệp và quả của 
nghiệp. ” và hướng người hành thiền an trú vững chắc trong 
những pháp hành căn bản ban đầu này. Đối cới một người đã 
hành thiên, ngài chỉ hướng dẫn người ấy trong phạm vi thiền 
minh sát mà thôi. VỊ chư thiên trong câu chuyện đã hành 
những bài tập thiền minh sát và gIỚI Của VỊ ây vẫn còn 
nguyên vẹn không hư hỏng. Cái vị ấy cần, sau khi đã tu tập 
minh sát đạo đi trước /ubbabhaga magga viassang), chỉ là 
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Thánh Đạo (AzòaMassa) Như vậy để hướng dẫn vị ấy trong 
thiên minh sát, Đức Thê Tôn đã dạy ba bài kệ này. 


Trong sự giải thích của chú giải, sự kiện giới của vị 
ấy vẫn còn nguyên vẹn không sứt mẻ ngay cả sau khi đã 
chuyền sang kiếp sống của một vị chư thiên, nên được lưu ý 
cần thận. Vì điều này có nghĩa rằng vị ấy không phạm vào 
bắt cứ giới nào như sát sanh, trộm cắp, hành dâm..., hay nói 
khác hơn khi tái sanh chư thiên vị ấy vẫn tiếp tục giữ giới. 
Do đó, cần phải hiểu rằng, dù không chính thức phát nguyện 
giữ giới, song si/ø hay giới của một người vẫn còn nguyên 
vẹn nếu họ tránh những điều ác mà lẽ ra họ sẽ phạm. Và 
cũng cần lưu ý ở đây rằng những bài kệ này là dạy về thiền 
Minh Sát. 


Như chúng tôi đã giải thích ở trên, “con đường thẳng 
nhất và tốt nhất đề nhanh chóng thoát khỏi Lạc Viên của 
thiên giới với những nàng tiên nữ ở đó là Minh Sát Đạo mà 
vị ấy đã bước đi (thực hành) khi còn là một vị T)-kheo. ” 


Liên quan đến câu hỏi kế tiếp về nơi an ồn thoát khỏi 
mọi hiểm nguy, Đức Phật nói, “Nơi an ổn thoát khỏi mọi 
hiểm nguy là Niết-Bàn mà ngươi đã nguyện đạt đến khi còn 
là một vị T)-kheo. ” Điều này có nghĩa răng vị ấy phải phân 
đấu cho đến khi đạt đến Niết-Bàn. 


Về việc nên sử dụng cỗ xe nào đề vượt qua, Đức Phật 

¡, “Để vượt thoát một cách êm ái không ai hay biết, ngươi 

cần một cỗ xe yên lặng đó là CỔ xe Minh Sát được găn với 
hai bánh là thân tỉnh tấn và tâm tỉnh tấn. ” 
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Sự nỗ lực của tâm trong việc hi nhận mọi hoạt động 
của thân và tâm được gọi là tâm tinh tấn (ceasika va). Khi 
ghi nhận những hoạt động của thân như đi, đứng, ngôi, sự nỗ 
lực của thân đòi hỏi phải có để duy trì thân trong oai nghi 
tương ứng được gọi là thân tinh tấn (#⁄ø vửjz). Thiền trong 
lúc năm chỉ liên quan đến tâm tinh tấn chứ không đến thân 
tinh tân. Ở đây, vì Đức Phật khuyên nên dùng cỗ xe hai bánh 
với những bánh xe của thân tinh tân và tâm tinh tân, nên điều 
này phải được xem như Đức Phật muốn nói thiền minh sát 
đòi hỏi phải có sự ghi nhận với chánh niệm về các hoạt động 
của thân như đi, đứng, và ngồi. Như vậy, để cỡi trên cỗ xe 
lớn của minh sát đạo (2assanämagga) được gắn với hai bánh 
xe: thân tinh tấn và tâm tinh tắn, chúng ta phải tiền hành ghi 
nhận một cách chánh niệm từng động tác khi bước đi...hay 
nói khác hơn là, khi đi chúng ta phải ghi nhận “đi”, “dở (chân 
lên)? “bước tới”, 'bỏ hay đạp (chân xuống)” như đã được mô 
tả trong Kinh Đại Niệm Xứ, đó là, øacchamo vã gacchamfi 
pøãmãñ/` (khi đi tuệ trì tôi đi). 


Trong khi cố gắng ghi nhận như vậy và khi định có 
được sức mạnh, người hành thiền sẽ đi đến chỗ phân biệt 
được sắc #4), cái khiến cho có sự cứng nhắc và chuyên 
động, với danh Zma), hành động ghi nhận của tâm về sắc ở 
mỗi khoảnh khắc ghi nhận. Khi định có được sức mạnh thêm 
nữa, người hành thiền sẽ phân biệt được nhân từ quả. Vị ấy 
biết: do có ý định đi, xuất hiện tiến trình đi của thân; do có 
đối tượng để biết, nên có cái biết. Với sự tiến bộ thêm nữa, 
sự sanh khởi của từng hiện tượng trong một sát-na — ý định 
đi, tiến trình đi của thân, tâm ghi nhận — theo sau đó là sự 
hoại điệt của nó được người hành thiền nhận thức rõ rệt như 
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thê nó bị nắm bắt trong tay của mình vậy. Lúc đó người hành 
thiền hiểu một cách giản dị rằng những gì sanh lên và diệt 
trong khoảnh khắc như vậy là không thường hằng (vô 
thường); rằng những gì sanh và diệt không ngừng là khổ. 
Người hành thiền cũng sẽ hiểu rõ rằng các hiện tượng khởi 
lên theo đường lối tự nhiên của chúng, không theo ý muốn 
của ai cả và do đó, chúng là vô ngã (znza), không chịu sự 
kiểm soát của bất kỳ ai. Sau đó người hành thiền sẽ tiếp tục 
ghi nhận một cách chánh niệm khi đứng và khi ngồi đúng 
theo hiện trạng. 


Cỗ xe yên lặng đề cập ở đây ám chỉ những chiếc Xe 
ngựa thời xưa. Một số chiếc tự thân nó không có tiếng ồn, 
nhưng khi chất nặng với hàng hoá hoặc người, có thể phát ra 
những tiếng cọt kẹt, cọt kẹt. Tuy nhiên “cỗ xe đạo” 
(maggayzna) có thể chuyên chở số lượng hành khách không 
giới hạn và không hề tạo ra một tiếng kêu nào cả. Có đôi lúc, 
khi nghe những lời dạy của Đức Phật, số lượng hành khách 
lên đến tám muôn bốn ngàn người cùng đi trên “cỗ xe đạo”, 
do “minh sát đạo" lèo lái, đã chuyên chở họ đến trạm cuối 
cùng, đó là Niết Bàn, một cách yên lặng. Vì vậy, cỗ xe này 
đã được ca tụng như một xỗ xe không gây tiếng ồn hay cỗ xe 
yên lặng. Đức Phật đã đưa ra sự gợi ý theo cách này cho vị 
chư thiên, nghĩa là vị ấy có thể thực hiện một sự trốn thoát 
yên lặng, không để cho các nàng tiên nữ hay biết, nhờ vào 
phương tiện chuyên chở này. 


2. Hiữ1assa qpalambo, saryassa parharanam, dhammahamn 
sarathim byumi, samxnadliflhi pure jav. 
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Hmi (tàm), ý thức hỗ thẹn và ghê SỢ tỘI lỗi có tác 
dụng như tắm ván dựa của ghế ngồi trên cỗ xe mà nếu không 
có nó hành khách có thể bị ngã nhào về sau khi chiếc xe di 
chuyền. “Cỗ xe đạo” có những tắm ván dựa ưu việt của tàm 
(ñiri) và quý (offapa), hay ý thức hỗ thẹn và ghê sợ tội lỗi này. 


Người hành thiền cảm thấy ghê tởm và kinh sợ đối 
với sự có thê khởi lên của những ý nghĩ bắt thiện liên quan 
đến một số đối tượng mà vị ấy đã bỏ lỡ trong quá trình ghi 
nhận với chánh niệm của mình. Nó cũng giống như sự ghê 
tởm mà một người mới tắm rửa sạch sẽ xong cảm thấy khi 
tiếp xúc với bụi bân vậy. Ước muốn cho sự không khởi lên 
của những ý nghĩ bất thiện và sự ghê sợ đối với những ý 
nghĩ bất thiện ây được đặt tên là tàm ()hay gọi cách khác 
là ý thức hồ thẹn tội lỗi. Cũng có sự sợ hãi những ý nghĩ bất 
thiện dẫn đến những hành động ác sẽ cho quả báo xấu, và 
cản trở sự giải thoát khỏi vòng luân hồi. Sự sợ hãi những 
điều ác và hậu quả xấu của nó này được định danh là Quý 
(Oapa), hay sự ghê sợ điều ác. 


Nhờ có tàm và quý này người hành thiền hiễn mình 
cho công việc ghi nhận mọi hiện tượng của thân và tâm với 
thái độ tôn kính không để lỡ bất kỳ hiện tượng nào. Bằng 
cách này Đạo (massa) được giữ cho phát triển liên tục với 
từng khoảnh khắc trôi qua. Điều này cũng giống như cách 
những tắm ván dựa của chiếc xe ngăn không đề cho hành 
khách bị ngã nhào về sau và giữ cho họ ở yên vị trí. Đó là lý 
do tại sao Đức Phật gọi tàm và quý là những tắm ván dựa 
của cỗ xe minh sát đạo vậy. 
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Rồi Đức Thế Tôn tiếp tục giải thích tại sao chánh 
niệm được ví giống như tâm màn che hay tắm bạt che của cỗ 
xe đạo. Cũng như tắm bạt được căng trên một chiếc xe có thể 
ngăn sự nguy hiểm của những hòn đá hay khúc cây ném vào 
như thế nào, chánh niệm về mọi hiện tượng thân và tâm, khi 
nó sanh khởi, cũng giữ cho người hành thiền an ôn khỏi sự 
nguy hiểm của những ác nghiệp như thế ấy. Do đó, bốn niệm 
xứ, quán thân, thọ, tâm, pháp, được gọi là những tắm bạt che 
của cỗ xe đạo. 


Đức Thê Tôn tiếp tục: “Như Lai gọi chánh kiến thánh 
đạo (ra magga samadthi), có chánh kiên minh sát (assana 
sưmadifi) đi trước, là người lái xe.” 


Trong sáu loại chánh kiến này: I. Kœmmassaka/a 
Summadihi (Chánh kiến về nghiệp sở hữu); 2. ./jãna 
Sumnadithi (Chánh kiến thiền định); 3. Vipassana Sunmaditln 
(Chánh Kiến Minh Sát); 4. Míagea ummadiffhi (Chánh kiến 
Thánh Đạo); 5. PJalaSwwmnadli/fhi (Chánh kiến Thánh Quả); và 
6. Paccavekkhanä %mmmadihi (Chánh kiến phản khán), thì 
chánh kiến thánh quả là quả của thánh đạo. Tương tự, chánh 
kiến phản khán là trí phản khán xuất hiện sau khi chứng đắc 
thánh đạo và thánh quả. Do đó không cần phải có một nỗ lực 
đặc biệt nào đề phát triển chúng. Tuy nhiên Chánh kiến về 
nghiệp sở hữu, hay chánh kiến liên quan đến nghiệp và quả 
của nghiệp, phải được thiết lập trước khi một người bắt đầu 
hành thiền. Chánh kiến thiền định liên quan đến sự thanh 
tịnh tâm vốn làm căn bản cho thiền minh sát. Như vậy trí gần 
nhất phải được phát triển đề thúc đây chánh kiến Thánh Đạo 
là chánh kiến minh sát. Khi minh sát trí được phát triển đầy 
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đủ thì chánh kiến thánh đạo hay gọi cách khác là chánh kiến 
liên quan đến thánh đạo (massa) sẽ phát sanh một cách tự 
động. Nó cũng giống như một đám rước trọng thê đi tiếp 
theo khi con đường đã được cảnh sát giải toả và quân đội hộ 
tống. Do đó, Đức Phật nói rằng chánh kiến minh sát đi trước 
và chánh kiến Thánh Đạo theo sau. Trong khi hành thiền 
minh sát, các minh sát trí (2assana Ñãna) sẽ dẫn đường cho 
sự phát triển của các thánh đạo. Vào sát na chứng đắc Thánh 
Đạo, thánh đạo trí (magsa ñãna) sẽ hướng dẫn cho các đạo 
khác khởi lên. Vì lý do này, Đức Phật đã gọi chánh kiến 
minh sát và chánh kiến thánh đạo là những hoa tiêu của cỗ 
xe đạo. Bài kệ cuối cùng như sau: 


†assa etãdisanyanan, lhịya puriSassa Và, sq ve lena, yanena 
nibbanasseva sanHike. 


“Bát cứ người nam hay nữ nào có cô xe bát thánh 
đạo đêu có thê tiếp cận Niêt Bàn băng cô xe áy. ” 


Theo bài kệ cuối cùng này thì, chủ nhân của cỗ xe bát 
thánh đạo, bất kể nam hay nữ, nhất định sẽ “đạt đến? Niết- 
bàn. Vì thế một điều hết sức rõ ràng là bất kỳ ai ước muốn 
đạt đến Niết-bàn đều phải phát triển Thánh Đao (AriyaMagsa) 
dựa trên minh sát đạo (124ssanã maggd). 


Trong cõi thế gian này, ai cũng biết rằng, chủ nhân 
của một phương tiện chuyên chở nào đó có thê đi đến bất cứ 
nơi đâu mình muốn, bằng cách dùng nó. Tuy nhiên, chỉ có 
kiến thức về máy móc xe cộ mà không thực sự có xe thì 
cũng chẳng đưa họ đi đến đâu được. Cũng vậy, chỉ biết cách 
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kế ra các loại Danh và Sắc khác nhau, hay các loại đạo 
(magga) khác nhau, chẳng ai có thể đạt đến Niết Bàn được. 
Cho nên phải ghi nhớ dứt khoát răng chỉ khi nào sở hữu 
được cỗ xe minh sát đạo (ÿ24ssanã magøa) qua việc quán sự 
sanh và diệt thực sự của danh và sắc và cỡi trên cỗ xe Bát 
Thánh Đạo người ta mới có thê đạt đến Niết Bàn. Có thê tóm 
tắt ba bài kệ đã giải thích ở trên như sau: 


1. Con đường thẳng là Thánh Đạo, nơi đến là Niết Bàn, thoát 
khỏi mọi hiểm ngu. 

2. Được gắn với hai bánh xe của tỉnh tấn, côxe đạo làcÔ xe 
yên lặng, 

3. Tầm (hi) và Quý (otapa) có tác dụng nhưtẩm ván dựa 
trong khi chánh niệm tạo thành tấm bạt che của cỗ xe. 

4. Đạo f(magga nang) có mình sát trí (vipassana ñana) đi 
trước là người lúi xe hay hoa tiêu của cỗ xẻ. 

5. CuủnhâncúacÔxe cóthÊlànamhaynữ 

6. Đâu cóthểthoái mái cối trên côxe đó để äi đến Ni Bàn. 


Sau khi dạy ba bài kệ này xong, Đức Phật cũng thuyết 
vê Tứ Thánh Đê, điêu này đên phân Đạo Đê (Mqgga %4ccđ) 
chúng ta sẽ bàn trở lại. 


Thiên tử Samana, trong khi nghe bài pháp này, suy 
tưởng đến việc hành thiền của mình trong kiếp trước. Mặc 
dù vị ấy vẫn không thê đắc thượng trí khi còn là một vị Tỳ- 
kheo bất chấp những nỗ lực tích cực trong việc hành thiền 
của mình, song trong kiếp hiện tại là một vị chư thiên, thân 
của vị ấy thoát khỏi những bắt tịnh, nên chăng mấy chốc vị 
ấy có thể phát triển các tuệ minh sát theo tuần tự cho đến khi 
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đạt Đạo Qủa thứ nhất và chứng Niết Bàn, trở thành một bậc 
thánh Nhập Lưu (S%pamng). 


Điểm chính mà chúng ta có thê hiểu từ câu chuyện 
thiên tử Samana này là, mặc dù vị Tỳ-kheo đã nỗ lực hành 
thiền minh sát một cách nhiệt tâm, song vì vẫn chưa đạt đến 
Thánh Đạo để cắt đứt tham ái (#Z), nên sau khi chết, tham 
ái hay gọi cách khác là Tập Đề này đã khiến cho vị ấy phải 
tái sanh trong hiện hữu mới của một vị chư thiên. Câu 
chuyện cũng chỉ ra cho chúng ta thấy Thánh Đạo có thê 
được phát triển như thế nào và vì sao một vị chư thiên lại có 
thê đắc thượng trí một cách dễ dàng như vậy. 


Một điểm khác có thê rút ra trong câu chuyện này là, 
nếu sự dính mắc hay gắn bó cứ quần quanh, nơi một cá nhân 
hay một đối tượng nào, hữu ái (bhawa fanhg), có thê sẽ tạo ra 
tái sanh ở gần cá nhân hay đối tượng ấy. Sự dính mắc vào 
một đối tượng sẽ dẫn đến một hiện hữu mới gần sát với đối 
tượng ấy như thế nào được xác minh qua câu chuyện nỗi 
tiếng của vị Tỳ-kheo Tissa, người đã chết với tâm luyến ái 
đối với tắm y mới của mình, và hậu quả là phải tái sanh làm 
con rệp ngay trên chính tấm y ấy. 

Bây giờ chúng tôi sẽ bàn đến câu chuyện giải thích về 
sự luyễn ái đối với vợ đã khiến một người phải tái sanh làm 
rắn, làm chó và rồi làm một con bò như thế nào. 
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LUYÊN ÁI VỢTÁISANHLÀMRÁẮN,CHÓ VÀ BÒ 


Trong một ngôi làng nọ ở Sri Lanka (Tích Lan) có 
một người đàn ông ăn ở bậy bạ với vợ của anh mình. Người 
phụ nữ này lại luyễn ái mạnh mẽ với nhân tình của mình hơn 
người chồng hợp pháp của cô ta. Vì thế cô ta đã xúi giục tình 
nhân của mình khử người anh trai của hắn đi. Người đàn ông 
liền phản đối, “Này mụ! Đừng bao giờ nói như vậy nha. ” 
Nhưng rồi cô ta cứ lập đi lập lại đề nghị của mình tới ba lần, 
gã nhân tình mới hỏi, “4nh sẽ làm việc đó như thế nào?” 
Cô ta trả lời, “nh hãy đi với cái rìu này và chờ ở mé sông 
gân cây bạch hoa lớn. Em sẽ gọi hắn tới đó. ” Nghe như vậy, 
người đàn ông tiến hành đi đến đó ân mình sau những cành 
cây, và chờ anh mình đến. 


Khi người chồng làm xong công việc trở về từ trong 
rừng, người vợ ra vẻ trìu mến và âu yếm vuốt tóc anh ta rồi 
nói: “4nh cần phải gội tóc cho sạch anh q, đầu anh dơ quả 
rồi đấy. Sao anh không đi ra bờ sông chỗ cây bạch hoa lớn 
ấy để gội đâu? ” Sung Sướng VỚI ý nghì, “vợ ta hôm nay thát 
là dịu dàng và trìu mến đối với ta, ” vì thê anh vội đi ra bến 
tắm ở mé sông. Trong khi anh ta đang cúi xuống để gội đầu 
thì người em từ nơi ân nấp đi ra và, với cái rìu, chặt đứt đầu 
anh ta một cách tàn nhẫn. 


Do tâm luyến ái dính chặt vào người vợ, anh ta tái 
sanh làm một con răn lục (một loại răn ăn chuột, theo các 
học giả Tích Lan). Vẫn còn luyên ái vợ của mình, con rắn bò 
vào nhà và từ trên mái nhà nó thòng đầu xuống chỗ người 
đàn bà. Biết rằng con rắn hẵn phải là chồng cũ của mình, cô 
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ta kêu người đập chết nó và quăng xác đi thật xa. Ngay cả 
sau khi đã chết từ kiếp rắn, sự luyến ái của anh ta đối với 
người vợ cũ vẫn còn mãnh liệt, và anh ta tái sanh làm một 
con chó ngay trong căn nhà cũ của mình. Dù là chó song nó 
vẫn dính mắc vào người vợ cũ nên khi cô ta đi đâu con chó 
đi theo đây. Người trong làng thấy thế chế nhạo, “Bà /hợ săn 
ấi cùng với con chó kìa. Không biết là cô ta đi về hướng 
nào!” Thế là cô ta lại yêu cầu gã tình nhân giết con chó đi. 


Con chó chết, nhưng sự luyến ái của nó vẫn mạnh mẽ 
và dai đẳng, nó tái sanh làm con bê ngay tại căn nhà ấy. Con 
bê cũng lẽo đẽo đi theo cô bất cứ chỗ nào cô đi, lôi kéo sự 
cười đùa và chế nhạo của mọi người một lần nữa, “Nhìn kìa, 
người chăn bò đã xuất hiện. Không biết đồng cỏ nào cho con 
bò của cô ấi đến ăn cỏ hôm nay!” Và người đàn bà lại yêu 
cầu gã nhân tình của mình giết chết con bê. Tuy nhiên sự 
luyến ái dai dằng của anh ta với người vợ cũ lại khiến cho 
anh phải tái sanh, lần này trong chính bào thai của cô ta. 


Trong cõi nhân loại mà anh trở lại lần này, anh được 
sanh ra với trí nhớ về các tiền kiếp /ãíssara ñãna). Dùng trí 
này, anh nhớ lại bốn kiếp đã qua và vô cùng đau buồn khi 
biết rằng những kiếp ấy đều bị kết liễu theo đề nghị của 
người vợ cũ của anh. “Tát mĩa mai thay! Sao ta phải tái 
sanh trong bào thai của một kẻ thù nghịch như thế này chứ” 
anh aI oán. 


Từ đó anh nhất định không để cho người mẹ, là kẻ thù 
của anh, chạm vào người. Hễ khi nào người mẹ cô gắng ôm 
nó, đứa bé gào khóc một cách ầm ï. Vì thế ông nội phải đảm 
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nhiệm công việc chăm sóc đứa bé. Khi đứa bé đến tuổi biết 
nói, ông nội nó hỏi, “Này chảu yêu, sao mỗi lân mẹ cháu 
muốn ôm cháu vào lòng, cháu lại khóc ré lên như vậy? “Đổi 
với cháu người đàn bà này không phải là mẹ. Bà ta là kẻ thù 
đã giết cháu trong bốn kiếp liên tiếp”. Nói như vậy xong, 
đứa bé kế lại cho ông nội nó nghe toàn bộ câu chuyện của 
bốn kiêp vừa qua của nó. Nghe được câu chuyện buồn thảm 
này, ông già bật khóc, ôm lấy đứa cháu vào lòng và nói. 
“Đến đây, này đứa cháu khốn khổ của ông, chúng ta hãy bỏ 
trốn, Ông thấy ở lại đây chẳng có lợi gì”. Thế là họ bỏ trốn 
và đến sông trong một tu viện, ở đây họ được cho xuất gia, 
và đúng thời, nhờ hành thiền, đắc Đạo Quả A-la-hán. 


Bài học rút ra từ những tình tiết trong câu chuyện này 
là sự luyến á ái làm phát sanh các kiếp sống mới ngay tại nơi 
có sự luyến ái ấy. Câu chuyện đã xác minh rõ ràng sự thực 
trong lời dạy của Đức Phật, ponobhawia... (luyên á ái dẫn đến 
tái sanh). Tuy nhiên sau các kiếp sông làm răn, làm chó, làm 
bê, mà mỗi kiếp châm dứt băng một cái chết dữ, trong kiếp 
sống cuối cùng của một con người, khi anh ta đắc A-la-hán 
Thánh Quả, tham ái (#“Z) bị dập tắt hoàn toàn.Sẽ không 
còn tái sanh đối với anh ta nữa, và anh ta sẽ được giải thoát 
hoàn toàn khỏi mọi hình thức của khổ đau. 


Hãy ghi nhớ kỹ trong tâm bài học của câu chuyện này 
và cô găng để giải thoát khỏi mọi khổ đau qua việc hành 
thiền vi2assana. Những câu chuyện trích dẫn tương tợ như thế 
này trong Kinh Điền và các bản chú giải Pãli không thiếu. 
Bây giờ chúng tôi sẽ bàn đến một số sự kiện đã gặp trong 
thời hiện đại. 
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MỘT VỊ TRƯỞNG LÃO PHÁP SƯ 


Trước đây khi chúng tôi sống tại tu viện Taungwine 
Taikkyaung ở Mawlamyaing (Miễn Điện). Lúc bấy 8IỜ CÓ 
một vị Trưởng lão Pháp sư rất nôi tiếng. Trong một buổi lễ 
trai tăng nhân dịp tuần thất thứ nhất của một luật sư, vốn là 
thí chủ của ngài, ngài đã thuyết bài pháp sau để hồi hướng 
phước cho người quá có. 


“Mạng sống này của ta thực sự là ngắn ngủi, phù du; 
nhưng cải chết của ta là cô định. Chắc chăn là ta phải chết. 
Sự sống của ta sẽ chỉ chấm dứt trong cái chết.. Sự sống là vô 
thường; nhưng ngược lại, cái chết là thường và chắc chắn. ” 


Ngài đã dùng pháp quán sự chết này như một đề tài 
của buổi thuyết pháp. Dịp lễ ấy chúng tôi cũng có mặt và 
được nghe bài pháp của ngài. Vài ngày sau buổi lễ ấy, chúng 
tôi được nghe tin buồn là vị Trưởng Lão pháp sư đã chết. 
Lúc đó chúng tôi nghĩ rằng có lẽ ngài chết với tâm quán 
tưởng sự chết như ngài đã thuyết vài ngày trước. Nghe nói vị 
Trưởng Lão đã gặp một cái chết đữ, đó là chết đưới tay của 
những kẻ ám sát, chúng đã dùng dao găm đâm chết ngài. 


Khoảng ba năm sau, một đứa bé trai từ Magwe cùng 
đi với cha mẹ đến vùng Mawlamyaing. Đứa bé ây cứ quây 
rầy cha mẹ, bắt họ phải đưa nó đến Mawlamyaing. Khi đến 
ngôi chùa của vị Trưởng Lão trước đây, đứa bé nói với cha 
mẹ nó rằng trong kiếp trước nó là vị Trưởng Lão trụ trì tại 
ngôi chùa đó. Nó có thể nói mọi thứ về ngôi chùa ấy và 
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những øì nó nói đều được thấy là sự thực.Nó nhớ hết các vị 
sư lãnh đạo ở các ngôi chùa lân cận và gọi họ băng tên như 
trong kiệp trước nó thường gỌI. 


Khi người ta yêu cầu nó nói tên của một người đàn 
ông mà trước đây là đệ tử thân tín của vị Trưởng lão quá cố, 
đứa bé trả lời: “sợ lắm, sợ lắm”. Khi được hỏi là nó sợ cái 
gì, đứa bé kế lại việc người đàn ông ấy đã liên kết với những 
kẻ sát nhân đâm nó chết như thế nào, và nó đã chạy trốn họ 
bằng cách chạy đến một bờ sông và tìm thấy một chiếc 
thuyên rồi thoát thân bằng chiếc thuyền ấy ra sao. Sau khi 
đến một ngôi làng ở bờ biển Magwe, nó nói nó đã đi vào 
ngôi nhà của cha mẹ nó hiện nay. 


Thực sự ra hình ảnh mà nó thấy nó đã chạy trốn 
những kẻ sát nhân, rồi sau đó tìm được một chiếc thuyền trên 
bờ sông, và bơi thuyền đến nhà của cha mẹ nó, tất cả chỉ là 
thú tướng (ga nửniia), những dấu hiệu về nơi đến (nơi sẽ tái 
sanh) đã xuất hiện vào lúc cận tử. Đây cũng là một trường 
hợp đáng để ghi nhớ vì nó xác định sự kiện luyến ái dẫn đến 
tái sanh, hay dẫn đến một hiện hữu mới như Đức Phật đã 
nói. 

SANHLÀM TRẦU VÌ SÔ TIEN40 KYATS? 

Trong một con phố nọ ở huyện Monywa, có một 


người đàn ông làm nghề cho vay tiền trong thời kỳ cai trị của 
Anh. Một lần, ông ta yêu cầu người nông dân nọ trả nợ 


 Kyats: đơn vị tiền tệ của Miến Điện. 
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trong khi người này nói số tiền mượn đó anh đã trả TỒi. 
Người cho vay tiền cứ nằng nặc cho rằng anh nông dân này 
chưa trả. Cuối cùng, ông tuyên bố, “Nếu như tôi thực sự có 
đòi anh trả hai lần số tiền 40 kyats mà anh nói là đã trả rồi 
ấy thì cầu cho tôi sanh làm con trâu trong nhà của anh đi. ” 
Với lời thể này, ông ép anh nông dân phải trả số tiền nợ một 
lần nữa. Như vậy, anh nông dân nghèo buộc phải trả hai lần 
số tiền mà anh đã mượn. 


Không lâu sau đó, người cho vay tiền chết. Và trong 
nhà anh nông dân, người đã phải trả hai lần số tiền mượn, 
một con trâu nghé sanh ra. Đoán rằng người cho vay tiền đã 
tái sanh làm con trâu nghé trong nhà mình, người nông dân 
nghèo thử gọi con trâu nghé, “Søyä, Sayä, đến đây con, ” y 
như cách anh thường gọi người cho vay tiền trước đây. Lạ 
thay, con trâu nghé đáp lại lời gọi của anh và đi đến bên anh. 
Lúc này anh tin chắc rằng người cho vay tiền cũ đã thực sự 
tái sanh làm con trâu trong nhà anh đúng theo lời thề của ông 
ta, người nông dân bắt đầu đem chuyện này kể với mọi 
người. Con gái của người cho vay tiền nghe được điều này 
liền kiện anh nông dân ra toà vì đã nói xấu cha cô. 


Vị thẩm phán nhận xử vụ kiện cho đòi nguyên cáo, bị 
cáo và con trâu cùng với các nhân chứng của cả hai bên đến. 
Tại toà, người nông dân gọi con trâu, “Say, hãy đến đây” y 
như cách anh thường gọi người cho vay tiền. Con trâu nghe 
lời anh và đi đến. Con gái người cho vay tiền thường gọi cha 
mình là “S5, Sh;”. Khi cô gọi “5S, Sh7” ở toà án, con trâu 
cũng đi đến bên cô. Vị thẩm phán đi đến kết luận rằng anh 
nông dân nghèo nói đúng sự thật (không có ý định nói xấu ái 
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cả) và do đó huỷ bỏ vụ kiện. Từ câu chuyện này, chúng ta 
thấy không khó để tin rằng từ là một người vân có thê tái 
sanh làm một con trâu như thường. Bởi thế, Đức Phật nói 
tanhã hay ái sẽ dẫn đến tái sanh. Cũng cần phải chú ý rằng 
thề bậy có thể đưa một người đến tai hoạ khủng khiếp như 
vậy. 


MỘT CHÚT GAOCỦANGANYO 


Có một ngôi làng khoảng 400 căn nhà gọi là làng 
Chungyo, cách Taungdwingy khoảng mười dặm về phía tây 
bắc. Đối với thanh niên trong làng thì Nga Nyo và Ba Saung 
là đôi bạn thân cùng kiếm sống bằng cách đi bán lá trầu 
không (cho người ta ăn trầu) ở những ngôi làng quanh đó. 
Một hôm sau khi đi bán một vòng trở về, nửa đường Ba 
Saung hết gạo. Anh đã mượn một ít gạo của Nga Nyo để nâu 
bữa cơm chiều. Sau bữa ăn chiều, cả hai thong dong trở về 
làng trong đêm trăng sáng, Ba Saung vô tình đạp nhằm một 
con rắn độc và bị nó cắn chết tại chỗ. Lúc đó hai người bạn 
mới khoảng chừng hai mươi. 


Có lẽ do bám vào ý nghĩ mắc nợ chút gạo đó vào lúc 
chết mà Ba Saung đã tái sanh làm một con sà trống trong 
nhà của Nga Nyo. Nga Nyo huấn luyện nó đề trở thành một 
con gà đá và đưa nó vào các cuộc đá độ. Ba trận đầu con gà 
của Nga Nyo đều thăng, nhưng không may đến trận thứ tư 
nó thất bại do đối thủ của nó lớn hơn và mạnh hơn. Nga Nyo 
bộc lộ sự thất vọng của mình và giận dữ năm chân con gà 
đập nó xuống đất. Đem con gà dở sống đở chết về nhà, anh 
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ném nó xuông gân chỗ lu nước và tại đây con bò của Nga 
Nyo đi đên và le lưỡi liêm nó (tỏ vẻ thương hại). 


Con gà tội nghiệp chết và sau đó tái sanh trong bào 
thai của con bò. Khi con bê đã lớn kha khá, nó được đám bạn 
của Nga Nyo mua với giá bốn Kyats để đãi tiệc trong đó có 
anh ta tham dự. Trong khi họ đang chuẩn bị giết và xẻ thỊt 
con bê cho bữa tiệc, hai vợ chồng người thư ký từ 
Taungdwingyi tình cờ đi đến và chứng kiến sự việc. Tỏ lòng 
thương cảm con bê, người vợ nói, “G74 con bê này là của 
tôi, tôi sẽ Không đối xử với nó tàn nhẫn như vậy. Cho dù nó 
có chết một cái chết tự nhiên, tôi cũng không lòng dạ nào ăn 
thịt nó, mà chỉ đem chôn. 


Một thời gian sau, vợ người thư ký này sanh một đứa 
bé trai. Đứa bé lặng thinh không nói cho mãi tới năm lên bảy 
tuôi khi mà, một hôm cha nó nói, “Này con trai, con hãy nói 
một vài lời với cha mẹ đi. Hôm nay là ngày lãnh ~j~. Cha 
SẼ mua và mang VỀ cho con mấy bộ quân áo đẹp. ` Giữ lời 
hứa, chiều hỗm đó người cha trở về với mẫy bộ quần áo đẹp 
cho đứa con trai. Anh nói, “Này con, đây là những bộ đô đẹp 
cho con. Bây giở hãy nói với cha mẹ đi nào. ` Đứa bé lúc đó 
chỉ thốt lên, “Chút Ít gạo của Nga Nyo. ” 


Người cha nói, “Nảy con trái, hãy nói với cha mẹ đi. 
Không chỉ chút ít gạo, mà cả bao gạo trả nợ cho con cũng 
được. ” Nghe như vậy đứa bé nói “Nếu thế, hãy bỏ một bao 
gạo lên xe bò đi, chúng ta sẽ đi ngay bây giờ để trả nợ cho 
con. ” Bỏ một bao gạo lên xe theo yêu câu, họ khởi hành lên 
đường. Người cha hỏi đứa con, “Bây giờ chúng ta sẽ đi 
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đâu? ” Đứa bé hướng dẫn người cha đánh xe về phía bắc của 
Taungdwingyi, và cuối cùng họ đến làng Chaungyo, đứa con 
nói, “Nó đó. Là ngôi làng đó đó,” và tiếp tục hướng dẫn cha 
nó đi qua những con đường làng cho đến khi tới nhà của Nga 
Nyo. Sau khi hỏi thăm xem đó có phải thực là nhà của ông 
Nyo không. Chính Nga Nyo là người xác nhận đó là nhà của 
mình và đi ra đón. Khi ông ra đến gần chiếc xe, đứa bé réo 
gọi ông, “Này, Nga Nyo, anh vẫn còn nhớ tôi chớ? ” Người 
đàn ông cảm thấy bị xúc phạm khi đứa bé đáng tuổi con 
mình lại gọi mình một cách thô lỗ là Nga Nyo, nhưng trở 
nên nguôi ngoai khi người thư ký giải thích, “X?n ông chớ 
giận, Nyo. Đứa bé này đang ở trong trường hợp khá lạ làng 
đáy. ” 


Khi họ đi vào trong nhà, đứa bé bắt đầu, “Vậy ra, 

Nga Nụo, anh không nhớ tôi sao? Chúng ta có lần đi bán lá 
trầu cùng nhau quanh các ngôi làng đây. Tôi đã mượn của 
anh một ít gạo. Rồi tôi bị một con rắn cắn chết trước khi tôi 
có thể trả món nợ ấy cho anh. Kế đó tôi sanh làm con gà 
trồng trong nhà anh. Sau khi thắng được ba trận cho anh, tôi 
thua trận thứ tư vì đối thủ của tôi mạnh hơn tôi rất nhiều. Do 
thua độ â ấy anh đã đập tôi chết trong cơn giận. Lúc sắp chết. 
Dở sống dở chết, anh ném tôi xuống gần cái lu nước rồi một 
con bò đi đến và liễm vào người tôi. Tôi thụ thai trong bụng 
nó và tái sanh làm một con bò. Khi tôi vừa trở thành một con 
bò tơ, các anh đã giết tôi đề ăn thịt. Lúc bấy giờ người thư 
ký và vợ, là cha và mẹ của tôi hiện nay, đến gắn bên và tỏ 
lòng thương cảm đối với tôi. Sau khi tôi chết như một con 
bò, tôi tái sanh làm con của cha mẹ tôi hiện nay. Bây giờ tôi 
đến để trả món nợ chút ít gạo tôi vay anh đây. ” 
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Tât cả những øì đứa bé kê lại được Nga Nyo xác nhận 
là đúng sự thực và anh ta khóc nức nở, cảm thây hôi hận vì 
sự đôi xử tệ bạc mà anh đã làm đôi với người bạn cũ. 


Qua câu chuyện này chúng tôi muốn nhắn mạnh rằng 
trừ phi ái (hđ) được bứng gôc hoàn toàn, băng không sự tái 
sanh trong những hiện hữu mới là điêu không thê tránh khỏi. 


KIẾP SÓNG KHỦNG KHIẾP KHILÀM DẠ-XOA KHILÀM BÒ 


Khoảng năm 1300 (theo lịch Miễn) trong tu viện 
Payagy1 của Mandalay có một Tăng sinh tên là U Ar Seinna 
lưu trú. Vị sư này là người có tầm vóc, nước da sáng sủa và 
có đầy đủ niềm tin trong Pháp (Dhema). Sư cũng còn là một 
tăng sinh giỏi, chuyên tâm nghiên cứu văn học Tam Tạng 
Thánh Điễn. Một hôm trong khi đang rửa bát vị sư ấy gọi 
các bạn đồng tu, “Bạch chư đại đức, tôi mong các đại đức 
hãy bảo trọng, hãy có hành vỉ cự xử tốt trong khi các đại đức 
còn đang sông nhờ vào đồ ăn khát thực của các thí chủ. Tôi 
cũng đang sống một cuộc sống không dễ duôi, vì đã có 
những kinh nghiệm bản thân trong ba kiếp sống vừa qua. ” 


Một trong những bạn đồng tu của vỊ sư ây mới tò mò 
sời về những tiên kiếp, của vị ấy và được vị ấy kế lại như 

“Tôi đã chết từ kiếp người và trở thành một nữ dạ xoa. 
Tôi cực kỳ đau khổ trong kiếp đó. Không có gì để ăn, không 
có nơi tươm tất để ở, cứ phải lang thang đây đó để tìm một 
chỗ tạm trú. Từ kiếp dạ xoa ấy tôi tái sanh làm một con bò 
kéo xe; tôi được nhốt chung chuông với một bạn đông kéo 
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mà mũi của hắn luôn chảy ra một thứ nước hôi thối. Mùi 
nước mũi của nó trở nên không thể chịu đựng nổi, tôi đã húc 
vào nó để nó tránh xa tôi ra. Ông chủ đã đánh tôi vì tội này, 
nghĩ rằng tôi đang dở thói bắt nạt con bò ấy, và hồng hách 
với nó. Khi tôi chết từ kiếp đó, tôi lại tái sanh làm người và 
rất lấy làm kinh cảm (kinh động với cảm xúc tâm linh), nên 
giờ đây tôi biết chấp nhận cuộc sống của một vị T)-kheo. ” 


Câu chuyện này cũng được dùng để nhắn mạnh đến 
sự kiện rằng bao lâu tham ái (z4) còn tồn tại, tái sanh chắc 
chăn sẽ xảy ra. Nó cũng chỉ ra cho chúng ta thấy kiếp sống 
của một dạ xoa khủng khiếp như thế nào và, do thiếu khả 
năng truyền đạt, một con bò có thể bị người ta hiểu lầm và 
hậu quả là phải chịu sự ngược đãi ra sao. Những giải thích 
này cũng được dùng đề đánh thức sự kinh cảm tâm linh nơi 
chúng ta nữa vậy. 


ĐƯỢC TÁI SANH LÀM NGƯỜI TRỞ LẠI SAU KHILÀM BÒ VÀ CHÓ 


Khoảng năm 1300 ME (Lịch Miễn), vị Trưởng Lão 
trụ trì của một ngôi chùa làng ở huyện Monywa bị một thủ 
lĩnh quân phiến loạn buộc tội ngài đã “zøgược đãi” những 
thuộc cấp của y và bắn chết ngài. Vị Trưởng lão ấy hiện giờ 
đang ở trong cõi người, là một vị Tỳ-kheo trở lại. Nghe nói 
rằng vị ấy thậm chí còn đậu các kỳ thi kinh điển nữa. Vị Tỳ- 
kheo này kế lại rằng, “Szw khi bị bắn chết tôi đã tái sanh 
làm một con bò, rồi sau đó làm một con chó và hiện nay làm 
người trở lại. ” Chúng ta thấy, từ mức của một vị Tỳ-kheo 
trong kiếp người đi xuống mức của một con bò rồi một con 
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chó dường như rât là thoái hoá. Nhưng đây là sự thật, nêu 
tham ái (h2) vẫn chưa được đoạn trừ, việc đi xuống nắc 
thang của sự hiện hữu thấp hơn là điều có thể xảy ra. Như 
trường hợp của vị Tỳ-kheo Tissa thời Đức Phật trở thành 
một con rệp do luyến ái tắm y mới chưa mặc của mình chẳng 
hạn. Vì thê, hiểu rằng bắt kỳ ai, với tham ái (/z„) chưa đoạn 
trừ (và như thế tà kiến-đi/, hoài nghi-wicci#cchz cũng còn 
nguyên vẹn), vẫn phải chịu sự tái sanh, điều thiết yếu là làm 
sao phân đấu đề đoạn trừ hoàn toàn tham ái hay ít nhất, cũng 
phải hành làm sao để diệt trừ tà kiến và hoài nghi. 


THẬMCHÍ CÓ THÊ TÁI SANHLÀM THÀN LÀN 


Khoảng năm 1323 M.E. ở làng Pha Aung We gần 
Daik-u, có xuất hiện một đứa bé trai lạ, nó nói rằng trước 
đây nó là một vị sư trú ngụ trong một ngôi chùa ở làng Ywäã 
Waing cách đó khoảng hai dặm. Đứa bé thông minh với trí 
nhớ rất tốt. Khi người ta đưa nó đến ngôi chùa mà nó nói đã 
từng ở đó, nó có vẻ biết hết tất cả mọi thứ trong ngôi chùa và 
có thể nhận dạng từng vật rồi nhắc lại đúng tên của những thí 
thủ dâng cúng nó. Những gì nó nói được thấy là hoàn toàn 
chính xác. Đứa bé còn nói sau khi chết trong kiếp làm Tỳ- 
kheo ấy nó tái sanh làm một con thắn lăn. Rồi trong kiếp làm 
thằn lăn, nó thọ nạn khi nhảy từ chùa sang cây dừa kế bên. 
Nó trượt cái cây và rơi xuống đất gãy xương đùi. Vết thương 
khiến cho nó chết. Khi nó chết, nó cỡi trên một chiếc xe bò 
của một người nông dân từ ngôi làng Pha Aung, mà cánh 
đồng của ông gân ngôi chùa nó ở, và ở lại trong nhà người 
nông dân ấy. Những gì đứa bé nói về việc cỡi trên chiếc xe 


248 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


bò là sự xuất hiện của thú tướng (ga nữni#a), dẫu hiệu về nơi 
đên (tái sanh) lúc cận tử. 


Câu chuyện này cũng khiến cho chúng ta hiểu được 
rằng khi tham ái còn nân ná, sự tái sanh hay hiện hữu mới 
vẫn có thê xảy ra và nên biết sợ hãi với điều này để lo tu tập 
Thánh Đạo đoạn trừ tham ái. Lý do tại sao chúng tôi đưa ra 
những câu chuyện của thời hiện đại này là, bởi vì có một sỐ 
người chủ trương rằng không có gì gọi là đời sau cả. Một sỐ 
khác thì lưỡng lự, bối rối, không thê đi đến kết luận là có hay 
không có đời sau. Bắt chấp những giải thích rõ ràng trong 
kinh điển về những kiếp sống mới, nhiều người vân hoài 
nghi về những gì được viết vào thời xưa. Vì thế, để khơi dậy 
đức tin nơi nghiệp và quả của nghiệp trong đời sau, và đề giữ 
vững được sự tin tưởng ấy, chúng tôi đưa ra những câu 
chuyện này vậy. 


Như đã nói ở trên, do tham ái (2) mà có tái sanh, 
nên Đức Thế Tôn đã dạy, “Chính sự đói khát này, chỉnh 
tham ái này đưa đến tái sanh, câu hữu với hỷ và tham, tìm 
câu hỷ lạc chỗ này chỗ kia. ”. Ñgài cũng đưa ra sự giải thích 
rõ ràng về zhz hay tham ái. Thế nảo là tham ái này? Trước 
tiên, có sự khát khao đối với các dục lạc. Thứ hai, có sự dính 
mắc vào niềm tin về sự thường hằng. Và thứ ba có sự chấp 
ø1ữ vào quan niệm cho răng không có đời sau. Ba loại ái này 
là chân lý hay sự thực về nguồn sốc của khô (tập đề). 
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DỤC ÁI(KÄMA TANHA) 


Trong ba loại ái này, dục ái (&Zmø #2) là lòng khao 
khát các dục trần khả ái, thuộc bản thân mình hay đối với 
người khác. Khát ái nảy sanh khi thấy một cảnh sắc đẹp là 
dục ái (&ãma taha). Ở đây cảnh sắc không chỉ liên quan đến 
diện mạo, màu sắc..., mà con liên quan đến toàn bộ hình 
dáng, thân thể của người đàn ông hay đàn bà vốn tác dụng 
như căn bản của sự thấy, những y phục họ mặc và những vật 
khác thuộc về cô ta hay anh ta. Cũng vậy, đối với các cảnh 
trần khác như âm thanh, mùi, vị, đàn ông, đàn bà..., tạo ra 
những cảnh khả ái, và lòng khao khát đối với chúng được gọi 
là dục ái (wma fanhã). Tóm lại, lòng mong muốn hay khao 
khát đối với bất kỳ một dục trần khả ái nào đều là 4ma#«nhã 


Mong muốn trở thành một con người, một vị chư 
thiên, mong muốn được sinh làm một người nam hay một 
người nữ; khát khao được hưởng thụ các dục lạc như một 
con người, như một vị chư thiên, như một người đàn ông hay 
một người đàn bà — tất cả những khát khao này cũng gọi là 
dục ái (ma nhã). Do đó, chúng ta có thê nói rằng thích thú 
trong những ý nghĩ hay đối tượng khả lạc, khả ái là &Zma 
tanha hay dục ất. 


Khi thấy, nghe, ngửi, nếm, hay xúc chạm một dục 
trần, nếu ta xem nó là lạc, một sự ưa thích lập tức phát sanh 
đối với dục trần ấy. Nghĩ nó là lạc có nghĩa là vô minh 
(ai) Vô minh vốn che đậy bản chất thực của dục trần và 
làm phát sanh quan niệm sai lầm về nó. Vô minh nhận cái vô 
thường là thường, khổ là lạc, xem các hiện tượng danh và 
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sắc vốn không có linh hồn hay tự ngã là ngã hay thực thể 
sông, và xem thân mình cũng như thân của người khác vôn 
bât tịnh là tịnh. 


Như vậy, do nghĩ cái vốn không lạc là lạc, ưa thích đã 
phát sanh đối với nó; do ưa thích và mong muốn (nó) dẫn 
đến tham ái; tham ái thúc đây người ta lao vào những hoạt 
động nhằm hoàn thành tham ái ấy. Những hoạt động có chủ 
ý như vậy là Nghiệp (na) và các Hành (saikháras) vốn 
trách nhiệm cho sự hình thành các uân danh và sắc mới của 
một hiện hữu mới. Vì thế mỗi lần ưa thích hay ước muốn 
một dục trần nào đó có nghĩa là đã mạo hiểm lao vào một 
sanh hữu mới. Do ảnh hưởng của tham ái (ah), Hành Tác 
Thức (Ablisaikhäraviiiana †T1EäÄÄ) hay gọi cách khác là Tốc 
Hành Tâm Cận Tử (maranä samnqjavana) đã bám chắc vào 
Nghiệp (kamưmmw), Nghiệp Tướng (kammamimmua)và Thú Tướng 
(gafi nừni#a), ba dẫu hiệu xuất hiện vào lúc lâm chung. Do sự 
bám chắc vào các đối tượng được thấy ở ngưỡng cửa tử này, 
sát-na sau khi tâm tử diệt Kiết Sanh Thức khởi lên bám vào 
cảnh thấy cuối cùng ấy, làm phát sanh một sự tái sanh mới. 
Vì vậy tham ái (/hđ) này được mô tả là onobhawka`—— làm 
phát sanh sự hiện hữu mới. 


HỮU ÁI(BHAVA TANHÄ) 


Theo Chú giải, hữu ái (Pha 1anhg) là tham ái đi kèm 
với thường kiến (sassa difhi). Ở đây, bhava có nghĩa là trở 
thành hay hiện hữu. Vì vậy ñhawa fawhä là tham ái dựa trên 
niềm tin vào sự thường hằng và vững bền của hiện hữu. 
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Thương Kiến là tà kiến cho rằng có một linh hồn hay thực 
thể sống không bao giờ chết cũng không bao giờ tan biến; 
mặc dù thân xác vật lý thô này có chết đi, song linh hồn hay 
thực thể sống này không phải chịu sự tan hoại. Nó nhập vào 
một thân xác mới và tồn tại ở đó. Cho dù thế gian này có sụp 
đồ và tan hoại, linh hồn vẫn thường tại vĩnh cửu và không 
bao giờ chết. 


Những tín ngưỡng tôn giáo ngoài Phật Giáo hầu hết 
bám vào thường kiến này. Một số tin rằng, sau khi chết, con 
người sẽ trường tồn trên thiên giới hoặc chịu kiếp đoạ đày 
vĩnh viễn trong địa ngục theo ý Thượng Đề. Số khác thì quan 
niệm rằng một chúng sanh chuyền di từ một hiện hữu này 
sang một hiện hữu khác theo nghiệp (køwna) và tồn tại vĩnh 
hằng ở đó. Số khác nữa lại tin răng một chúng sanh cứ luận 
chuyên từ kiếp sống này sang kiếp sống khác theo một tiến 
trình nhất định và rồi giải thoát. 


Nói tóm lại, bất cứ tín ngưỡng nào chấp giữ quan 
niệm cho rằng “có một linh hôn hay thực thể sống di chuyển 
từ kiếp này sang một kiếp sống mới không bị tan hoại” là 
thường kiến (sasszø đi). Ví như, con chim đậu trên một cái 
cây, khi cái cây này đồ thì nó bay sang cây khác. Khi cây thứ 
hai đồ nó lại tiếp tục bay sang cây thứ ba... Cũng vậy, linh 
hồn hay thực thể sống, vào lúc xác thân thô mà trên đó nó 
nương dựa tan hoại, sẽ di chuyển sang một thân xác khác, 
còn tự thân nó vẫn bất diệt không bị tiêu hoại. 


Tham ái đi kèm với thường kiến như vậy gọi là hữu ái 
(bhava fanhg). Tham ái này lây làm vui thích trong quan niệm 
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cho răng có một linh hồn hay thực thê sống thường hằng, 
bên vững. Cái Ta bất diệt này cảm giác các cảm thọ và sẽ 
tiếp tục cảm giác những cảm thọ â ấy trong tương lai; do tin 
như vậy, nó lấy làm thích thú trong mọi đối tượng nó thấy, 
nghe, ngửi, xúc chạm, hay biết và nó cũng thấy thích thú 
trong những đối tượng mà nó hy vọng sẽ đi đến hưởng thụ 
trong tương lai. Ước muốn được hưởng một cuộc sống an 
vui và thịnh vượng trong hiện tại và trong tương lai. Nghĩa là 
trong tương lai, nó muốn được tái sanh trong những kiếp 
sống mới tốt đẹp hơn, hạnh phúc hơn để thọ hưởng sự giàu 
sang của con người hay chư thiên. Một số thì mong muôn 
luôn luôn được tái sanh là người nam, một số thì luôn luôn 
làm người nữ. Tất cả những điều này là sự thể hiện của Hữu 
AI. 


Mỗi lần tham ái sanh khởi, đối với các dục trần sẵn có 
trong hiện tại hay đối với kiếp sống họ đang sống, hay một 
kiếp sống nào đó trong tương lai mà họ mong đợi sẽ được tái 
sanh vào, chính là do hữu ái này. Có thể nói hữu ái là thế lực 
tạo điều kiện hay sức mạnh tiệm tàng đang xây dựng cho sự 
xuất hiện của một kiếp sống mới. Đó là lý do tại sao Đức 
Phật dạy: ?oobhawika...có thể làm phát sanh một hiện hữu 
mới (tái sanh). Hữu ái được tóm tắt lại như thế này: 


" Khát khao hiện hữu với quan niệm cho rằng sự 
sông là bát diệt là Hữu Ai (Bhava Tanha) 


Mahasi Sayadaw 253 


PHIHỦU ÁI(VIBHAVA TANHÄ) 


Trong từ “J?bhava Tanha, vibhava có nghĩa là không trở 
thành, không hiện hữu, sự huỷ diệt của hiện hữu. Tham ái 
với quan niệm cho rằng “chỉ Khi còn sống mới có sự hiện 
hữu, và không còn gì cả sau khi chết”, được gọi là Phi Hữu 
Ái (wibhana tanhg). Đây là loại tham ái đi kèm với đoạn kiến 
(uccheda dịhï), quan kiến cho răng “không có gì còn lại sau 
khi chết; chỉ có sự huỷ diệt hoàn toàn. ” Đây là giáo lý do 
Ajita, lãnh đạo của một giáo phái trong thời Đức Phật thuyết 
giảng. Giáo lý của ông có thê tóm tắt như vây: Một cá nhân 
do Tứ Đại tạo thành. Khi người ấy ấy chết, địa đại hay chất 
đất trong thân người ấy nhập vào khối địa đại hiện hữu trong 
các vật thê vô tri ở bên ngoài. (Những gì nó muốn nói là: địa 
đại tự nó vốn đã thể hiện như sự cứng, thô trong lúc thân 
còn sống, sẽ tự nhập vào địa đại vô trí bên ngoài, đó là địa 
đại của xác chết. Đúng thời nó biến thành chất đất (pathaw 
rữna), và chất đất này lại biến đổi thành chất đất của các loại 
cây cối v.v...) 


Thuỷ đại hay chất nước của thân sống sẽ chảy vào lại 
khối nước vô tri. (Đó là, trạng thái ướt, trạng thái lỏng của 
xác chết sẽ trở thành trạng thái ẩm ướt của khối nước vô tri 
bên ngoài) 


Hoả đại hay chất lửa của thân sống nhập vào khối 
hơi nóng vồ tri bên ngoài và phong đại hay chất gió thì chảy 
vào khối không khí vô tri bên ngoài. Toàn bộ khả năng biết 
(các giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi... ) chuyển vào hư không. 
(Các nhà đoạn kiến không công nhận sự hiện hữu tách biệt 
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của nhãn thức, nhĩ thức...Họ cho rằng các hình thức vật 
chất của mắt, tai...tự chúng thấy, nghe, nếm, xúc chạm. 
Trong khi ý (mama) tự nó là khả năng suy nghĩ. Họ giải thích 
sự diệt của thức dưới dạng sảu căn, mà theo họ, sẽ nhập vào 
hự không hay biến mất vào hư không...) 


Dù người ấy là người trí hay kẻ ngu, khi chết, họ cũng 
hoàn toàn biến mất như nhau. Không côn lại gì sau khi chết. 
Kẻ ngu không phải chịu khổ trong một kiếp sống mới vì 
những ác nghiệp quá khứ của họ. Người trí cũng không có 
kiếp sống mới đề hưởng quả báo của những thiện nghiệp họ 
đã làm.) 


Trên đây là một trong số những lời dạy của Ajiaø, 
người chấp vào chủ thuyết đoạn kiến. Chúng ta có thể thấy 
hệ tư tưởng này sẵn sàng được chấp nhận bởi những người 
hay do dự khi tránh điều ác và làm điều thiện. Vì theo hệ tư 
tưởng này, người ta mặc nhiên công nhận rằng không có sự 
sông, không có sự hiện hữu, sau khi chết, song điều này cũng 
chăng khác gì thú nhận rằng có sự sông trước khi chết vậy. 
Câu hỏi có thê phát sanh là “Váy sự hiện hữu trước khi chết 
đó là cái gì2 ” Trả lời, (theo phương pháp lý luận của họ), đó 
chỉ có thể là tự ngã (z#a), hay chúng sanh (sa) đang sống 
vậy thôi. Như vậy, mặc dù Ajita chủ trương một cá nhân là 
do tứ đại tạo thành, thì phải nói rằng, đối với ông ta, tự ngã 
hay chúng sanh vẫn hiện hữu. Do sự chấp trước vào tự ngã 
này, những người theo đoạn kiến lý lẽ răng thay vì phí thì 
giờ làm những việc phước thiện cho kiếp tương lai, hãy tận 
dụng mọi cơ hội trong khoảnh khắc hiện tại để hưởng thụ 
các lạc thú. Tham ái đi kèm với quan niệm cho răng không 
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có gì còn lại sau khi chết, mọi thứ đều hoại diệt, được gọi là 
Phi Hữu A1 (wbhawafarha), chúng ta có thê tóm tắt nó như sau: 


" Tham ái khởi lên cùng với đoạn kiến là Phi Hữu 
Ái. 

Phi hữu ái này thích ý niệm cho răng sau khi chết, sự 
hiện hữu bị huỷ diệt không cần bất kỳ nỗ lực đặc biệt nào. 
Lý do tại sao? Những người chấp giữ tà kiến này thường 
không thực hành các điều thiện và tránh các điều ác. Những 
điều ác mà họ phạm cũng nhiêu vô số kề. Nếu kiếp sống mới 
xảy ra sau khi chết, những ác nghiệp này sẽ cho quả bắt thiện 
và tất nhiên là họ không thích thú gì. Chỉ khi nào không có 
gì xảy ra sau khi chết, nghĩa là không có sự hiện hữu mới, 
những ác nghiệp của họ mới bị xoá; họ sẽ không phải chịu 
trách nhiệm đối với chúng và thoát khỏi mọi hậu quả của 
những ác nghiệp â ẫy không bị trừng phạt. Vì vậy ý niệm chết 
là hết này này cực kỳ hấp dẫn đối với những người đoạn 
kiến. 


Mặt khác, do tin rằng thời gian để hưởng thụ là hiện 
tại, tức kiếp sống hiện tại trước khi chết, họ háo hức chạy 
theo những dục trần khả ý. Vì vậy trong sự theo đuổi những 
gì họ xem là vừa lòng, thích ý, tất cả họ đều hướng ra ngoài. 
Sự hãng say theo. đuôi các dục lạc này dẫn đến chỗ tạo tác 
các nghiệp, và mỗi hành nghiệp như vậy sẽ góp phần vào sự 
hình thành của kiếp sống mới. 


Và mỗi lần có sự thích thú hoặc hưởng thụ các dục lạc 
của kiêp sông hiện tại, xung lực của tham ái (h2) này được 
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truyền vào dòng tâm thức. Hậu quả là, vào lúc sắp chết, tốc 
hành tâm cận tử hay gọi cách khác là Hành Tác Thức 
(abhisaikhra viññãna) bám chặt vào các dấu hiệu của sự chết, 
đó là nghiệp, nghiệp tướng, và thú tướng. Trong khi đang 
bám vào những đối tượng này, nếu cái chết đến cùng với tâm 
tử, tâm tục sanh sẽ khởi lên để cho một hiện hữu mới, do 
một trong ba dấu hiệu này làm duyên. Như vậy, một người 
chủ trương đoạn kiến, dù thích hay không thích, vẫn phải tái 
sanh trong một hiện hữu mới do tham ái (œnh3) đối với 
những vật khả ý của họ. Và sự hiện hữu mới này rất có thê 
phải ở trong những trạng thái hạ liệt và đau khô vì trước đây 
họ đã không tạo tác được gì ngoài những ác nghiệp. 


Do đó, Đức Phật đã dạy răng loại Phi Hữu Ái này 
cũng làm phát sanh hiện hữu mới /oobhaw#2). Như vậy cả 
ba loại ái này— dục ái, hữu ái, và phi hữu ái, đều dẫn đến 
kiếp sống mới và khổ đau. Tóm tắt: 


" Nhân đích thực của khổ nằm trong ba loại tham 
ái (dục ái, hữu ái, và phi hữu ái) 


Ba loại ái vừa nói ở trên là nguồn gốc của khổ bắt đầu 
từ sanh (2), đên châp thủ năm uân (dãnakkhandha), và do 
đó được định danh là Tập Đê (sœmuaqyasacođ). 


Về vấn đề tham ái này sanh khởi ở đâu và bám rễ ở 
đâu, Kinh Đại Niệm Xứ tuyên bố: “Chỗ nào trên đời này, có 
những pháp thích ý, vừa lòng, ở đó tham ái này sẽ sanh và 
bám rễ. ” 
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Ở đây, khi nói “mm ái sanh "là muốn nói đến sự sanh 
khởi thực sự của tham ái do gặp những pháp thích ý, vừa 
lòng. Tham ái này gọi là “Triền Phiền Não”, tức phiền não đã 
bột phát (pari+ughäna+ kilesa, paryughana MBE., kiesa Xi). 
Còn “bám rễ” có nghĩa là, do không quán tính chất vô thường 
của các pháp thích ý nên tham ái đối với chúng vốn ngủ 
ngầm, bám rễ để sanh lên khi những hoàn cảnh thuận lợi cho 
phép. Đây là tham ái ngủ ngầm, tham ái nằm ngầm trong 
các đối tượng giác quan khi thoát khỏi bị quán (tính chất vô 
thường), được gọi là ãmanarusdaya ( phiên não ngủ ngâm 
trong đối tượng). Thiền Minh Sát đoạn trừ được loại phiền 
não này. 


Các pháp thích ý, vừa lòng từ đó tham ái sanh đã 
được mô tả một cách tỉ mỉ trong Kinh Đại Niệm Xứ và có 
thê tóm tắt như sau: 


1. Nhãn, nhĩ tỷ thiệt thân và ý (sáu căn môn) 

2. Ginh sắc, thanh, hương vị, xúc và pháp (sáu cảnh, hay sáu 
đục trân) 

3. Nhãnthức nhĩ thức... (sáu loại thức) 

4. Sáu loạixúc (nhãnxúc nhĩxúc...ÿxúc) 

5... Sán loại thọ do xúc sanh... 


Trong khi hành thiền minh sát, những pháp thích ý, 
vừa lòng này phải được quán. Không nhận ra chúng là vô 
thường, bất toại nguyện v.v...băng sự ghi nhận với chánh 
niệm sẽ dẫn đến sự sinh sản ra hai loại tham ái. Hai loại 
tham ái này, đó là Ái Tuỳ Miên (ansaya tanhã), hay tham ái 
ngủ ngầm đối với những đối tượng vừa ý do thoát khỏi sự 
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quán hay thoát khỏi sự ghi nhận chúng đúng như thực, vào 
lúc thấy, nghe..., và Ái Bột Phát /wrj»#ianafaha), ái đã thực 
sự khởi lên từ những. đối tượng vừa ý ây, tạo thành thánh đề 
về nguồn gốc của khổ (khổ tập thánh đế). Điều này cần phải 
được hiểu biết một cách thấu đáo và ghi nhớ cân thận. 


Phần khô tập thánh đề đến đây kê như đã được giải 
thích tương đôi đây đủ. 


Hết Phần V 
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ĐẠI KINH CHUYN PHÁP LUẬN 
PHẢN VI 


DIỆT ĐÊ(NIRODHA SACCÄ) 


lưu kho pana Đhikkhav, dukkhamnrodham 
đriyaSaCCđ — yO fassayeva tanhaya asesaviraganirodho cago 
pafiissaqgoo muffi qnalq0. 


“Này các T)-kheo, bây giờ Như Lai sẽ giảng về Diệt 
Để (Thánh để về sự Diệt của Khổ), chân lý đích thực mà các 
Bậc Thánh nên biết. Đó chính là ụ tham, đoạn diệt, không 
có dự tàn khát ải ấy, sự quăng bỏ, từ bỏ, giải thoát, không có 
chấp trước khát ái ấy. ” 


Như vậy thánh đề về sự diệt khổ chính là sự diệt của 
tham ái, tập để (sua saccä), gọi cách khác là khổ tập 
thánh đề. Nhờ minh sát trí (ipassana ñãna) và Thánh đạo trí 
(Aria magga ñang) tham ái không có cơ hội phát sanh và diệt 
mắt. Nó cũng giống như đêm tối bị xua tan bởi ánh sáng mặt 
trời vậy. Khi A-la-hán thánh đạo trí (Arahama magga Ñãna) 
xuất hiện, tham ái không còn cơ hội để sanh và bị tuyệt diệt. 
Với sự diệt của tham ái (anhađ), các uẩn danh và sắc cho một 
kiếp sống mới không thê xuất hiện và ngưng hiện hữu hoàn 
toàn. Sự không khởi lên hay sự diệt của tham ái này được 
gọi là Thánh Đề về Sự Diệt của Khổ (Khổ Diệt Thánh Đề). 
Sự điệt của tham ái bằng A-la-hán thánh đạo trí là sự diệt 
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hoàn toàn không còn dư tàn của tham ái và là hình thức diệt 
cao quý nhât và cao tột nhât. 


Có những hình thức diệt thấp hơn, chẳng hạn như sự 
diệt bằng Bất Lai Thánh Đạo (znägãmi magøa) vốn chỉ dập tắt 
hoàn toàn dục ái (ma fanh3); sự diệt bằng Nhất Lai Thánh 
Đạo (sakadqgãmi magga) chỉ diệt được những hình thức thô của 
dục ái; sự diệt bằng Nhập Lưu Thánh Đạo (6o/ãzwi magga) chỉ 
loại trừ được những dục ái nào đưa đến tái sanh trong những 
cõi khổ. Do những sự điệt này chỉ liên quan đến sự diệt phần 
nào tham ái nên có thể xem chúng như những loại Diệt Đề 
(nrodha saccä) cấp thấp. Có một hình thức diệt khác xảy ra do 
hành thiền trên tính chất vô thường, bất toại nguyện và vô 
ngã của các hiện tượng.Thực ra, trong suốt giai đoạn quán 
trên những tính chất ấy, tham ái không có cơ hội phát sanh 
và vì vậy sự diệt tạm thời của tham ái xảy ra mà thôi. Nó có 
thể được xem như sự diệt nửa vời của tham ái bằng sự phát 
triển minh sát trí. Mỗi lần một người chuyên tâm hành thiền 
minh sát, có thể nói răng họ đang thực hiện sự diệt tạm thời 
của tham ái này. 


Kinh điển Päli đưa ra những giải thích sau về sự diệt 
của ái bằng cách trả lời câu hỏi tham ái này khi xả ly thì xả 
ly ở đâu, khi diệt trừ thì diệt trừ ở đâu? “Chỗ nào trên đời 
này có những pháp thích ý, vừa lòng, ở đó ái này có thể 
được xả ly, có thể được diệt trừ. ” 

Ở đây, các pháp thích ý, vừa lòng, như đã giải thích ở 
trên, là sáu căn môn: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý; sáu trần 
cảnh: sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp; sáu thức: nhãn 
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thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức. Về 
chị tiêt có thê tham khảo trong Kinh Đại Niệm Xứ. 


Xả ly và diệt trừ về ý nghĩa giống như nhau. Tương 
tự, từ bỏ (cãgo), xả ly (pafimissqgeo-TS); giải thoát (muffi— 
f⁄¿Jll); vô chấp trước hay không tham muốn (ndlayo— 
#t Ð\3#?< 3ƒ»)... tất cả đều bao hàm cùng một ý nghĩa như 
nirodha, tức sự diệt, hay huy diệt. 


SỰ DDIỆT CỦA THAM ÁI XẢY RA NHƯ THẺ NÀO 


Khi người hành thiền, nhờ ghi nhận “thấy? “thấy” vào 
sát-na thấy, trở nên tin chắc về bản chất vô thường, khổ, vô 
ngã đích thực của chúng, vị ấy sẽ không bị mù quáng bởi ảo 
tưởng về sự thường, lạc, ngã, tịnh trong các căn và cảnh 
(trần) như con mắt (nhãn), cảnh sắc, nhãn thức... Vị ây nhất 
thời được giải thoát khỏi vô minh (zwjjaz). Sau khi đã thấy 
thực tại đúng như thực và được giải thoát khỏi vô minh, cảm 
giác vừa ý, hay thích thú đối với những đối tượng ấy sẽ 
không khởi lên. Đây là sự diệt tạm thời hay sự tàn tạ nhất 
thời của tham ái. Do sự tàn tạ của tham ái, thủ („adãmg), 
nghiệp (kana) và hành (saikhZra) vốn lết theo sau tham ái 
không thê khởi sanh. Do đó thức, danh&sắc, lục nhập, xúc, 
và thọ, những quả nghiệp bất thiện và hành, không thể xuất 
hiện. Đây là cách tham ái cùng với khổ bị dập tắt một cách 
tạm thời; sự dập tắt này được gọi là nhất thời đoạn diệt hay 
nhất thời Niết Bàn. 
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Theo cách tương tự, người hành thiền, nhờ ghi nhận 
“nghe”, 'nghe”; “ngửi”, 'ngửi”... “nhĩ thức', “tỷ thức°...mỗi 
lúc nghe, ngửi v.v..., và trở nên chắc chăn về bản chất vô 
thường, khô, và vô ngã đích thực của tai, âm thanh, mũi, 
mùi, lưỡi, vị...Vị ấy được giải thoát khỏi ảo tưởng về sự 
thường, lạc, ngã tịnh liên quan đến các đối tượng này. Như 
vậy, ngay lúc đó vị ấy sẽ có sự diệt tạm thời của ái, và khổ 
hay nói cách khác là sẽ có nhất thời Niết Bàn. 


Nhờ thiền minh sát thúc đây sự diệt tạm thời này mà 
thắng trí được phát triển, Niết Bàn được chứng đắc bằng 
phương tiện nhập lưu thánh đạo trí (sãnamnafzra). Nhập lưu 
thánh đạo trí diệt những dục ái (wma #anh:) nào có thể khiến 
cho phải tái sanh trong những trạng thái khô (bốn ác đạo). 
Bởi thế người hành thiền được giải thoát hoàn toàn khỏi 
những khổ đau của khổ cảnh (aa=zÈở#, 7#), và cái khô 
của hơn bảy kiếp trong những cõi vui dục giới (&masugúfi). 
Đây là sự diệt của khổ như kết quả của tham ái diệt. Tuy 
nhiên, không nên nghĩ rằng đạo quả nhập lưu &øiãma 
magga phaÏa) lẫy sự điệt ái làm đôi tượng quán của nó. Nó chỉ 
an trú diệt như kết quả của sự diệt khổ cô hữu trong các uân 
danh và sắc mà thôi. 


Khi Nhất lai thánh đạo trí (6akaj2gZmi ñãna) chứng đắc 
Niết Bàn, những hình thức thô hơn của dục ái cùng với 
những nỗi khổ của hơn hai kiếp trong cõi dục đã được dập 
tắt. Khi Bất lai thánh đạo trí (AnäagZmi ñãna), chứng đắc Niễt 
Bàn, những hình thức vi tế của dục ái và những nỗi khô của 
hơn một kiếp trong cõi sắc giới (ripa loka), hay trong cõi vô 
sắc giới (ra ioka), được dập tắt. Đây cũng là sự diệt khổ 
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như kêt quả của sự diệt ái. Trong hai đạo quả này cũng vậy, 
tâm chỉ an trú diệt như kêt quả của sự diệt khô cô hữu trong 
các uân danh sắc mà thôi. 


Khi Niết Bàn được chứng đắc bằng A-la-hán thánh 
đạo trí (Arahafarmmaeeafara), mọi hình thức của khổ được đoạn 
diệt hoàn toàn. Đây cũng là sự diệt khổ như kết quả của diệt 
ái. Chúng ta có thê tóm tắt lại như sau: 


» Khi ái diệt thì khổ diệt. 


Chỉ khi tham ái được đoạn trừ hoàn toàn, sự giải thoát 
khổ thực sự mới hoàn tất. Thoát khổ bằng những phương 
tiện khác, không phải là sự giải thoát đích thực mà chỉ là sự 
giải khuây tạm thời; đúng thời khô lại tái diễn. Giống như 
chúng ta phải duỗi chân tay để giảm nhẹ sự cứng nhắc do co. 
Cái đau tạm thời được loại trừ chỉ đề trở lại khi mệt mỏi phát 
sanh do duỗi. Cũng vậy, sự tê cứng do ngồi lâu có thể được 
giải toả bằng cách đứng dậy đi tới đi lui nhưng chăng bao lâu 
sự tÊ cứng sẽ quay trở lại do mệt mỏi. Khi một người bị cơn 
đói tấn công, cái khô có thể được giải toả bằng cách ăn vào 
một chút thức ăn; nhưng sau vài giờ cơn đói lại bắt đầu trở 
lại. Bệnh tật cũng thế, có thê được chữa bằng sự điều trị 
thuốc men thích hợp nhưng những chứng bệnh khác sớm 
muộn gì cũng phát sanh để làm phiên trở lại. 


Những hoàn cảnh khó khăn của cuộc sống có thể 
được giải quyết bằng cách dự phần vào một công việc làm ăn 
hay buôn bán thích hợp nào đó, điều này đôi khi cũng đưa 
đến sự thành công và thuận lợi, giúp người ta có được địa vị 
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cao hay trở thành một người giàu có. Tuy nhiên với những 
thăng trầm của cuộc sông, từ địa vị cao ây lắm khi người ta 
có thê rớt xuống và trở nên khánh tận. Cho dù cả cuộc đời có 
thê trôi qua êm ả, không có gì rắc rối, người ta chắc chắn vẫn 
phải đối diện với những khổ đau vào lúc chết. Nhờ những 
thiện nghiệp như bồ thí, giữ giới, họ có thê được tái sanh làm 
người trong những hoàn cảnh thuận lợi hoặc tái sanh như 
một vị vua cõi trời đầy quyên lực. Tuy nhiên, khi quả nghiệp 
thiện họ làm trước đó đã mãn, tái sanh trở lại trong những 
cõi khổ là điều không thê tránh được. Nếu một người ra sức 
phần đấu để có được một kiếp sống dài lâu và hạnh phúc 
bằng cách thực hành thiền định thuộc sắc giới và vô sắc giới, 
họ có thể đạt đến cõi phạm thiên sắc giới và vô sắc ĐIỚI, Ở 
đây họ có thê sống một cách an vui trong nhiều đại kiếp. 
Nhưng rồi cũng có lúc, khi những thiện nghiệp thiền cạn 
kiệt. Lúc đó họ phải đương đầu với sự kiện có thê xảy ra là 
rớt xuống những kiếp sống thấp thỏi khổ đau trở lại, như 
trường hợp của con heo cái đã đề cập ở chương Nhân Sanh 
Của Khô (œmud¿yasaccä— tập độ) trước đây. 


Như vậy, trừ phi tham ái được đoạn trừ hoàn toàn, 
không hình thức giải thoát nào có thể được xem là sự giải 
thoát bảo đảm chân thực. Sự giải thoát hoàn toàn và vĩnh cửu 
khỏi mọi hình thức của khổ chỉ thành tựu khi tham ái bị diệt 
trừ hoàn toàn. Chính vì thế mà Đức Phật dạy, “szyewa 
tanhãya asesa vưaäea nữodha”, sự đoạn trừ, sự diệt tận của tham 
ái (#anhđ) là diệt khô thánh đẻ. 


Điều này phù hợp với giáo lý duyên sanh vốn tuyên 
bô răng khi những nhân duyên như vô minh... diệt, các quả 
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của chúng, như hành (s4#jZr4)... cũng diệt. Vì thế, trong 
Tăng Chị Kinh (Aøgu#ara) Đúc Phật dạy “Này các Tỳ-kheo, 
thế nào diệt khổ thánh để?” Do sự suy tàn và đoạn diệt của 
vô mình, các hành (sankhan), hay hành nghiệp diệt; do hành, 
nghiệp diệt thức tái sanh diệt; do thức điệt danh và sắc diệt; 
do danh và sắc diệt lục nháp diệt; do lục nhập diệt (sáu giác 
quan hay sảu căn) xúc diệt; do xúc (sự tiếp xúc giữa căn và 
cảnh) diệt thọ diệt; do thọ diệt ái điệt; do ái điệt thủ diệt; do 
thủ diệt hữu diệt; do hữu (tiễn trình trở thành ) diệt tái sanh 
diệt; do tái sanh diệt, già chết, sâu, bi, khổ, ưu,và não diệt. 
Như vậy sự diệt của toàn bộ khối khổ này xảy ra (mà không 
có bắt kỳ linh hôn hay thực thể nào và cũng chẳng có gì liên 
quan đến lạc (sukha) ở đây). Này các Tỳ-kheo đây gọi là 
thánh để về sự diệt của toàn bộ khối chỉ có khổ này. 


Trong bài kinh trên, trình tự diệt, chẳng hạn, do vô 
minh diệt, hành nghiệp diệt, được nêu ra theo một dãy có thứ 
tự hắn hoi đề biểu thị sự tương quan của từng nhân với quả 
của nó. Song điểm quan trọng cần lưu ý ở đây là một khi vô 
minh đã suy tàn và đoạn diệt, thì tất cả những quả của nó 
như hành, thức, danh sắc..., đều diệt. 


Từ Pãli #odha` hay #ửodhotrong kinh điển chỉ có 
nghĩa là sự diệt, chứ không phải nơi diệt hay điều kiện diệt. 
Mặc dù các bản chú giải đề cập mirodha một cách bóng bây 
như một nơi diệt hay điều kiện của sự diệt, Song cần phải 
thận trọng quan sát đề thấy răng ý nghĩa đích thực của nó là 
sự không-sanh của những điều kiện có liên quan nhân quả 
với nhau như vô minh, hành, thức..., sự diệt hoàn toàn, sự 
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cắt đứt hoàn toàn của chúng, gọi cách khác là Diệt Khổ 
Thánh Đê hay Niêt-Bàn. 


Chúng tôi đã đề cập tương đối đầy đủ về diệt khổ 
thánh đế. Để có thêm chỉ tiết hãy tham khảo trong cuốn sách 
“Liên Quan Đến Niết-Bàn”. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục 
giải thích Thánh Đề về Con Đường Đưa Đến sự Diệt của 
Khỗ (Đạo Diệt Khổ Thánh Để). 


ĐẠO ĐỀ (MAGGA SACCÄ) 


kim kho pana, Đhiw&hœc, duNÑhanirodhagamimr 
palipadA ariyasaccdmụ — ayamneva anyo dffhangiko mmaggo, 
seyyathidtun — sammadithi samnasqnkqDDo sammavaca 
SAImMARAINMđHÍ“O SamAđ@NWO sammawaamo sammasafi 
Sammasamadhhi. 


“Này, các Tỷ kheo, những gì Như Lai sẽ giảng bây giờ 
là Thánh Đề về Con Đường đưa đến sự diệt của khô (Đạo 
Diệt Khổ Thánh Đé ). Thế nào là Đạo Đế này? Đó là Thánh 
đạo tám ngành, tức là Chánh tri kiến, Chánh tư duy, Chánh 
ngữ, Chánh nghiệp, Chánh mạng, Chánh tĩnh tán, Chánh 
niệm, Chánh định. ” 


Ở một phần trước chúng tôi đã bàn khá đầy đủ về 
Đạo Đề. Bây giờ chúng tôi dự định lướt qua một số chỉ trong 
đó với những nhấn mạnh cần thiết. Trong tám chỉ đạo, 
Chánh tri kiến và Chánh tư duy tạo thành nhóm tuệ (paññi, 
Chánh ngữ, Chánh nghiệp, và Chánh mạng tạo thành nhóm 
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giới (9z), Chánh tính tấn, Chánh niệm, Chánh định, tạo 
thành nhóm định (sœmađij). 


Về giới đạo và định đạo có lẽ không cần phải gải 
thích tỉ mỉ lại nữa. Trong nhóm tuệ , chánh kiến (Sammnadiflu), 
cần phải giải thích thêm. Do đó, chúng tôi sẽ trích dẫn lại lời 
giải thích của Đức Phật về chánh kiến như sau: 


GIẢI THÍCH VỀ CHÁNH KIÊN 


“Này các Tỷ kheo, thế nào là Chánh kiến ? Này các Tỷ 
kheo, tri kiến về Khổ, tri kiến về Khổ tập, trì kiến về Khổ 
diệt, tri kiến về Khổ diệt đạo. Này các Tỷ kheo, như vậy gọi 
là Chánh kiến. ” 


Trên đây là định nghĩa về chánh kiến do Đức Phật 
đưa ra. Nói ngăn gọn lại, chánh kiến là biết đúng theo thực 
tại tứ thánh để và hiểu chúng đúng như chúng phải được 
hiểu. Bản dịch của chú giải về sự giải thích này như sau: 


HÀNH THIÊN TRÊN TỨ ĐÉ 


Thiên trên Tứ Đề hay trên bốn sự thực đã được Đức 
Phật dạy bắt đầu bằng những từ “tuệ tri tứ đế”. Trong tứ đế 
này, hai đề đầu, đó là, khô đề và tập đề (nhân sanh của khổ) 
liên quan đến vòng luân hồi (waz/a, fầfPl). Hai để sau, đó là 
diệt đế và đạo đề liên quan đến sự xuất ly luân hồi (Viz/a, 
HiÑflftI, H{ZE). Người hành thiền chỉ dùng hai đề đầu như 
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những đối tượng của thiền minh sát chứ không dùng hai để 
sau thuộc về Vifa saccä. 


(Điễu đó có nghĩa rằng người hành thiên chỉ quán hai 
sự thực đâu thuộc hiệp thế trong lúc hành thiên mình sát; 
chứ không thể chuyên chú trên hai chân lý siêu thể cuối vốn 
không phải là những đề tài thích hợp cho việc hành thiên. 
Tại sao? Phụ chú giải nói rằng hai chân lý siêu thẾ này vượt 
ngoài phạm vi hiểu biết của hàng phầm nhân. ) 


Thực sự mà nói, hàng phàm nhân không thể lấy đối 
tượng thiền là đạo và quả cho thiền minh sát của họ (vì chưa 
có), Niết Bàn cũng không năm trong tầm minh và trí của họ 
trước khi đạt đến giai đoạn Chuyên Tộc trong thiền. Tâm 
Chuyên Tộc (Goøfrabhu) chỉ khởi lên sau trí thuận thứ (anuloma 
ñãna) khi mà minh sát trí (2assana ñãna) đã được phát triển 
sung mãn; liền sau Chuyên Tộc là sự chứng ngộ Đạo và Quả 
Niết Bàn. Do đó, hiển nhiên rằng một phàm nhân không ở 
trong địa vị để có thê lấy Niết Bàn hay đạo và quả làm đối 
tượng thiền cho mình được. Vì thế phải lưu ý cần thận rằng 
bắt kỳ sự hướng dẫn hay dạy thiền nào khởi sự với việc quán 
Niết Bàn đều hoàn toàn sai. 


Câu hỏi có thể phát sanh là liệu Niết Bàn có thể được 
dùng như một đối tượng cho pháp tuỳ quán sự tịch tĩnh 
(upasamamupassana- BÀI WHfS, tịch tĩnh tự quán) hay không. Câu 
trả lời là: việc quán trên những đức của Niết Bàn như ly 
tham @aøa), có thể được dùng như một đề mục thiền định 
để đạt đến sự định tâm hay tịnh chỉ. Nhưng việc thực hành 
này chỉ nhằm mục đích duy nhất là thành tựu sự nhất tâm; 
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chứ không đưa đến chứng đắc thánh đạo và thánh quả liền. 
Trong bất kỳ trường hợp nào cũng vậy, pháp hành thiền này 
chỉ thích hợp nhất đối với các Bậc Thánh đã chứng đắc Niết 
Bàn chứ không phải cho hàng phàm nhân. Vì vậy, cố găng 
để thành tựu đạo quả bằng cách chuyên chú vàoNiết Bàn 
ngay từ ban đầu rõ ràng là pháp hành sai lầm.) 


Người hành thiền học văn tắt nơi vị thầy để biết rằng 
năm uân là khô đề và tham ái là tập đề (nhân sanh của khổ). 
Hoặc vị cấy có thê học một cách toàn diện hơn để biết răng 
năm uân bao gồm sắc uân /øakihandha), thọ uân 
(uedamalkhamdhä), tưởng uân (sañfñãnakkhandh2), hành uân 
(sankhärak&handhä) và thức uân (vifñãnajkhandhg) Sắc uân 
(rqpakkhandha) có nghĩa là sắc tứ đại và các sắc y đại sanh 
(upadariipas),... Nói chung, vị ấy sẽ học một cách vắn tắt hoặc 
toàn diện về hai đề đầu từ người thầy như vậy. Sau đó vị ấy 
đọc đi đọc lại chúng nhiều lần và quán chúng trong lúc hành 
thiền. Đối với hai để sau, người hành thiền chỉ cần nghe từ vị 
thầy để biết rằng diệt khô thánh đề và đạo diệt khổ thánh đề 
là pháp đáng mong muốn, đáng ca ngợi. (Điều này có nghĩa 
rằng chỉ cần nghe về hai chân lý siêu thế này và khuynh 
hướng tâm về chúng là ẩu. ) 


Người hành thiền làm theo cách đã mô tả ở trên, thê 
nhập hay chọc thủng qua bốn chân lý (để) một lúc và nhận 
thức thấu đáo chúng. Vị ấy nắm bắt đầy đủ bốn chân lý một 
lúc bằng tuệ minh sát. Nhờ trí thể nhập (pa/aeda) vị ấy hiểu 
rằng khô là pháp phải được hiểu biết một cách đúng đắn và 
thấu đáo rằng tham ái là pháp phải được đoạn trừ; rằng Diệt 
(nirodha, Niế Bàn) là pháp phải được chứng đắc và rằng Đạo là 
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pháp phải được tu tập. Bằng sự hiện quán (abhisưmnaya [abln- 
sanaya] ĐUằÏ) vị ấy tuệ trì khổ là pháp phải được hiểu biết 
thấu đáo; tham ái là pháp phải đoạn trừ; diệt là pháp cần phải 
chứng đắc và đạo phải được tu tập. 


Như đã mô tả ở trên, trước khi đạt đến thánh đạo, tri 
kiến về hai đề đầu của người hành thiền, đó là khổ đề và tập 
đế, phát sanh nhờ học và nghe từ vị thầy, nhờ hỏi và tụng 
đọc thường xuyên cũng như nhờ tinh thông nó bằng sự suy 
quán. (Bốn tiến trình đầu tiên, học, nghe, hỏi, tụng đọc, để có 
được trí này chỉ là văn ø¿, tuệ do học hỏi kinh điển; sự nắm 
bắt do suy quán chung quy cũng chỉ là trí do thiền minh sát). 
Trí liên quan đến diệt khô thánh đề và đạo diệt khô thánh đề 
có được chỉ bằng cách nghe (vị thầy giảng) về chúng. Sau 
khi hành thiền minh sát, vào sát-na chứng đắc thánh đạo, ba 
đế đầu được năm bắt đầy đủ nhờ đã hoàn thành công việc 
hiểu biết đúng và thấu đáo về khổ đề, đã hoàn thành công 
việc đoạn trừ nguồn sốc của khô (tập đề), và công việc tu tập 
đạo lộ dẫn đến sự diệt khổ. Còn diệt khổ thánh đề được năm 
bắt đầy đủ bằng sự chứng đắc thực thụ. 


Như vậy, phù hợp với lời giải thích của chú giải, lúc 
ban đầu sự hiểu biết (của người hành thiên) chỉ cần do nghe 
(vị thầy) nói rằng diệt đề và đạo diệt khổ thánh đề là những 
pháp đáng mong muốn và đáng ca ngợi, đồng thời khuynh 
hướng tâm về chúng, là đủ. Do đó, rõ ràng là không cần thiết 
phải có một nỗ lực đặc biệt nào để quán trên hai đề này. Tuy 
nhiên, tri kiến hiểu biết về hai để đầu (khổ đé, và tập để) phải 
có được bằng cách vừa do nghe về chúng cũng như vừa do tu 
tập minh sát trên chúng. 
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CÂN BAO NHIÊU VĂN TUỆ(SUTAMAYA-TUỆDONGHE)? 


Như chúng tôi đã trích dẫn lời chú giải, chỉ cần biết 
rằng năm uần là khổ đề, và tham ái là tập đế, chừng ấy thôi 
là đủ. Ở đây, năm uân phải hiểu là năm thủ uấn 
(upadanalkhandha) đã đề cập trong kinh (Chuyển Pháp Luân) 
này. Như chúng tôi đã giải thích đầy đủ ở trên, năm uân là 
những đối tượng tự biểu thị vào lúc thấy, nghe,..., còn tập đề 
chúng tôi cũng đã nói tới trong phần liên quan. Đối VỚI SỰ 
hiểu biết về quy luật duyên sanh, theo phụ chú giải của bộ 
Thanh Tịnh Đạo, thì những gì Tôn giả Assd/ dạy: ve dhammna 
hehppabhaua... Các pháp phát sanh do nhân, nhân ấy Như Lai 
đã dạy...tạo thành toàn bộ quy luật duyên sanh theo cách 
tóm tắt. 


Chú giải Đại Phẩm của Tạng Luật cũng xác nhận điều 
đó khi cho rằng, bằng những lời “3e đhamma hehppabhaa” 
(các pháp phát sanh do nhân) Tôn giả Assaji đang dạy về năm 
uân hay khổ đề và băng những lời “?eszm heium tthãgdfo aha” 
(nhân ấy Như Lai đã dạy rõ) ngài đang dạy về nhân sanh của khổ 
hay tập đế. Như vậy, rõ ràng là sau khi đã học tóm tắt, do 
nghe, về khổ đề và tập đề, người hành thiền cũng còn phải 
học vắn tắt về quy luật đuyên sanh. Những ai cho rằng Thiền 
Minh Sát không thê thực hành nếu không thông suốt pháp 
duyên sanh với những lược đồ của nó, thì điều này đã đi 
ngược lại những giải thích của chú giải và phụ chú giải, đồng 
thời làm tốn hại nghiêm trọng đến việc thực hành Phật giáo 


(pafipaffi sasang). 
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Trong Tiểu Kinh Ái Đoạn Tận (Ctanhãsankhäyasufn) 
của Trung Bộ, liên quan đến tri kiến vắn tắt cần phải có do 
học, chúng ta tìm thấy đoạn kinh sau, “Này thiên chủ, trong 
giáo pháp này, vị T)-kheo đã được nghe rằng thật không 
thích hợp, không thích đáng để chấp vào quan niệm cho 
rằng tất cả pháp (dhammas) là thường, lạc, ngã, và tịnh. ” 


Điều này có nghĩa rằng, nếu vị Tỳ-kheo đã từng được 
nghe rằng năm uấn danh và sắc vốn tự biểu thị ở sáu cửa 
giác quan (sáu căn môn) mỗi lần có sự thấy, nghe, ...„ VÄ 
răng sẽ là không thích hợp, không thích đáng để xem chúng 
như thường, lạc, ngã; răng chúng là vô thường, phải chịu khô 
và vô ngã, thời vị ấy đã có tri kiến tóm tắt (văn tuệ) đủ để đi 
vào hành thiền. 


Rồi Đức Phật tiếp tục: “ƒj 7)-kheo ấy, đã học bằng 
cách nghe cho đến mức độ như vậy, hiểu biết tất cả pháp 
bằng thiên quán và kinh nghiệm thực tiễn. ” Sau đó Đức Phật 
dạy cách hành thiền để đạt đến trí phân biệt danh và sắc 
(nãmaripapariccheda ñãng),...Chúng tôi sẽ tóm lại đoạn trên 
như sau: 


1. Tấtcả Pháp (dhamma) là vô thường, khổ và vôngã 

2. Trí có được do nghe (suia) là đủ. 

3. (đi) đểcóthêphân biệt được giữa danh và sắc của các 
uấn, bằng thiển. 

4. Và đ nhận ra bản chất vô thường và bấttoại nguyện của 
chứng. 
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Số 1 và 2 ở trên chỉ ra cho thấy trì kiến vắn tắt do 
nghe (văn tệ - suamaya ñãna) là vừa đủ để tiến hành thiển 
quán. Số 3 chỉ cho thấy nhờ ghi nhận mọi hoạt động của sự 
thấy, nghe... vào lúc chúng xảy ra, trí có được ấy có thể giúp 
người hành thiên phân biệt được giữa danh và sắc (nghữalàcö 
được tríphân biệt danh sắc - nãmaripapariccheda ñãna) và biết được 
nguyên nhân của hiện tượng thấy, nghe, ... (ức có được trí phân 
biệt nhân duyên — paccqyaparigeaha nang) Hai loại trí này được 
gọi là Thông Trí Tuệ (abhuinapafnia, Yñ #8! 5Â), và là trí biến tri 
(ñataparrfifia) rong ba loại biển tri (ariñña). Số 4 có nghĩa là 
trí hiểu rõ tất cả pháp và thầu suốt được bản chất vô thường, 
khổ và vô ngã của chúng hợp với câu “sabbum dhammam 
abhiffiaya, sabban dhammann parjianäfi'9 ” (hiểu biết toàn diện tất cả 
pháp, biểntritấtcdpháp)”. Những trí này tạo thành trì kiến thâm 
sâu thuộc từranapariifä (TŠ)H?1, độ biến tri) và pahãna pariiñä 
(E1, đoạn biến trì). 


Điểm chính mà chúng tôi muốn nhân mạnh ở đây là 
chỉ cần học bằng cách nghe (vị thầy giải thích rằng các pháp 
là vô thường, khổ, và vô ngã) là người hành thiền đã có đủ 
trí văn (sumaya ñãna) đề tiễn hành nỗ lực cho sự chứng đắc 
A-la-hán Thánh Đạo và Thánh Quả. Như vậy sự quả quyết 
cho rằng, không có một tri kiến toàn diện về quy luật duyên 
sanh (pháp duyên sanh), thì không nên hành thiền đã đi 
ngược lại lời dạy của Đức Phật trong Kinh Cikanhaãsanktkhaa 
(Tiểu Kinh Ái Đoạn Tận), làm thôi chí những người có khuynh 


19 parijanati, (pari+ña+nä) jlZ#II(2E>ZIl), FfZE, ñ#. To perceive, 


learn, know exactly 
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hướng muốn hành thiền và gây bắt lợi cho sự phát triển pháp 
hành Phật Giáo. 


Nếu, theo sự xác nhận của họ, thiền chỉ có thể được 
thực hành sau khi đã thông suốt quy luật duyên sanh cùng 
với lược đồ giải thích (vòng thập nhị nhân duyên)...của nó, 
thì đối với một số người không có thời gian hoặc không có 
cơ hội để nghiên cứu quy luật duyên sanh hay lĩnh hội nó 
một cách khó khăn, chậm chạp, có thể sẽ mất cơ hội đắc đạo 
quả cho dù họ có đầy đủ Ba-la-mật, đủ những điều kiện và 
khả năng để đắc chúng. Đơn cử một ví dụ, thời Đức Phật, 
một vị Tỳ-kheo tên Chu-la-pan thá-ká (Ci/¿„mhaka) không 
thể nhớ nồi một bài kệ chỉ có 45 mẫu tự, mặc dù vị ây đã cô 
học nó trong bốn tuần lễ. Như vậy, để học toàn bộ pháp 
duyên sanh một cách bao quát sẽ là một công việc bất khả 
đối với vị ấy. Thế mà vị Tỳ-kheo này đã đắc đạo quả A-la- 
hán, cùng với thắng trí, tri kiến siêu nhiên nhờ thực hành bài 
tập thiền do Đức Thế Tôn dạy chỉ trong vòng một buổi sáng! 


Tôi muốn nhân cơ hội thuyết bài Kinh Chuyên Pháp 
Luân này, cảnh cáo những người đa văn ấy không nên đưa ra 
những lời lẽ quyết đoán có thể làm thối chí và nản lòng 
những người đang hành thiền hay những người có khuynh 
hướng muốn hành thiên. 


Nếu một người có ý định sống một mình để nỗ lực 
hành thiên, chắc chắn họ cần phải học một cách bao quát về 
các uân, xứ, giới, Đề, các căn và pháp duyên sanh. Nhưng 
nếu một người sẽ thực hành dưới sự hướng dẫn của một bậc 
thầy đa văn, thiện xảo, có giới đức, thì tất cả cái mà họ cần 
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phải biết, đó là tắt cả pháp đều vô thường, phải chịu khổ, và 
vô ngã. Cũng được xem là đủ nếu người ấy đã học và nghe 
rằng một phàm nhân bị chi phối bởi hai sự thực hay đề hiệp 
thế có tương quan nhân quả. lẫn nhau, đó là năm uẫn vốn là 
khổ đề và tham ái vốn là khổ tập đề hay nhân sanh của khổ. 


Phần lớn những người Phật tử Miến Điện đã được 
trang bị kiến thức nhiều đến mức này; tuy nhiên nếu người 
nào đó không có, họ vẫn có thê học nó, ngay trước khi bắt 
đầu hành thiền hay trong khoá thiền bằng cách nghe những 
bài giảng pháp của vị thiền sư. Tất cả cái được đòi hỏi là 
phải khởi sự việc hành thiền đúng với những chỉ dẫn mà một 
vị thầy đa văn, thiện xảo, có giới đức và đáng tin cậy đưa ra. 


Về vấn đề khởi sự thực hành thiền minh sát như thế 
nào đã được mô tả trong phần ba của tập sách này. Tóm lại, 
việc thực hành bao gồm tu tập đạo ở ba giai đoạn: Đạo căn 
bản, đạo đi trước, và Thánh đạo. Tu tập đây đủ ba đạo này sẽ 
đưa đến Niết-Bàn. 


Đạo căn bản (Ma maøøa), được hình thành từ chánh 
kiến về nghiệp sở hữu (ammnassakata sammmaiiifi), giới (la) và 
cận định (4cárasœmafr) hoặc an chỉ định (yxmasưma;) mà 
chúng tôi đã đề cập đầy đủ ở một phần trước. Về yếu tô thứ 
nhất, chánh kiến về nghiệp sở hữu, đa số người Phật tử Miến 
Điện đã được an lập trong đức tin về nghiệp sở hữu này từ 
khi còn nhỏ. Đối với giới đạo (z/magøa), nêu một hành giả 
cư sĩ chưa được an lập trong giới, người ấy có thê hoàn tất 
yếu tô này bằng cách giữ giới ngay trước khi bước vào hành 
thiền. Vị hành giả Tỳ-kheo sẽ làm cho giới trong sạch bằng 
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cách sám hỗi hay thực hiện những thủ tục giải tội nếu vị ấy 
cảm thấy còn hoài nghi về sự thanh tịnh giới của mình. Còn 
về định @œmaäi), vị hành giả nên hành một đề mục thiền 
định nào đó, như niệm hơi thở (ãpZna) chắng hạn, và hành 
đề mục ấy cho đến khi đắc an chỉ định hoặc cận định. Nếu 
thời gian và cơ hội không cho phép, hành giả có thể bắt đầu 
việc thực hành của mình băng cách quán tứ đại, nhờ phương 
tiện này hành giả có thể đạt đến sát na định minh sát 
(vipassana khanika samadl), một loại định gần giống như cận 
định. Nói chung định này có thể xua tan các triỀn cái nhờ 
vậy mà hành giả thành tựu được sự thanh tịnh của tâm. Đây 
chỉ là sự mô tả tóm tắt về cách làm thế nào đề thiết lập Đạo 
Căn Bản (Ma Magga). 


TU TẬP ĐẠO ĐI TRƯỚC HAY MINHSÁT ĐẠO 


Sau khi tu tập đạo căn bản như đã mô tả ở trên, hành 
giả khởi sự quan sát thực tại của khổ đề hay gọi cách khác là 
quán năm thủ uân (/ádãnaWhamnd hd) băng cách ghi nhận liên 
tục các hiện tượng thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, suy 
nghĩ, vào lúc chúng xảy ra. Sự giải thích đầy đủ về các thủ 
uân(adãnakkhandhä) cùng với việc không ghi nhận và thấy 
chúng đúng như thực, dẫn đến sự chấp thủ vào chúng như 
thường, lạc, ngã, tịnh như thế nào và nhờ chánh niệm, tỉnh 
giác, thấy ra được bản chất thực của chún 'g, sự dính mắc này 
được diệt trừ ra sao đã được đưa ra ở Phần Ba và Phần Bốn 
của cuốn sách này. 
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Khi định đã được thiết lập đầy đủ, hành giả trở nên 
nhận thức rất rõ từng mỗi sự chi nhận về sự sanh và diệt của 
danh ma) và sắc (na) cũng như bản chất vô thường, khổ, 
và vô ngã của chúng. Sự nhận thức này phát triển như thế 
nào có thê được giải thích như thế này: Trong khi ghi nhận 
từng hoạt động phông, xẹp, ngồi, chạm, co, duỗi, nhắc 
(chân), bước tới, chuyên động, nghỉ, hành giả bắt đầu nhận 
ra tâm hay biết khác biệt với thân vật lý. Sự phân biệt này là 
Danh Sắc Phân Tích Trí (@namaripa paricchedla ñaia), nên tảng 
ban đầu cho sự phát triển các tuệ minh sát (1ipassana ñãna). 
Đức Thế Tôn đã mô tả trí này được tu tập như thế nào bằng 
cách đưa ra ví dụ về một viên ngọc trong Kinh Sa-Môn Quả 
của Trường Bộ và Kinh Mahasajuh¿dä của Trung Bộ!!. 


1! Ví như, này Udayi, một hòn lưu ly bảo châu, đẹp đề, trong suốt, có tám mặt, 
khéo dũa, khéo mài, sáng chói, không uế trược, đầy đủ tất cả mỹ tướng. Và 
một sợi dây được xâu qua hòn ngọc ấy, sợi dây màu xanh, màu vàng, màu đỏ, 
màu trắng, hay màu vàng nhạt. Một người có mắt cầm hòn ngọc ấy trên tay sẽ 
thấy: "Hòn lưu ly bảo châu này, đẹp đẽ, trong suốt, có tám mặt, khéo dũa, 
khéo mài, sáng chói, không uế trược, đầy đủ tất củ mỹ tướng. Và sợi dây này 
được xâu qua hòn ngọc ấy, sợi dây màu xanh, màu vàng, màu đỏ, màu trắng 
hay màu vàng nhạt". Cũng vậy, này Udayi, Ta thuyết giảng con đường tu hành 
cho các đệ tử. Và các đệ tử của Ta y cứ con đường tu hành này biết được như 
sau: "Thân này của ta là sắc pháp, do bốn đợi thành, do cha mẹ sanh, nhờ cơm 
cháo nuôi dưỡng, vô thường, biến hoại, phấn toái, đoạn tuyệt, hoại diệt, trong 
thân ấy thức ta lại nương tựa và bị trói buộc. Và ở đây, này Udayi, các đệ tử 
của Ta phần đông an trú, sau khi chứng ngộ nhờ thẳng trí và chứng đắc cứu 
cánh viên mãn.” 
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DANH KHÁC BIỆT VỚI SẮC 
VÍ DỤ VIÊNNGỌC 


Có một viên ngọc tên Veluriya, trong viên ngọc ấy 
một sợi chỉ màu nâu, hay vàng, đó, trắng...được xỏ vào, và 
đặt trên lòng bàn tay để quan sát. Người sáng mắt có thê 
phân biệt được viên ngọc với sợi chỉ; người ấy có thê thấy rõ 
sợi chỉ màu gắn vào trong thân viên ngọc. Cũng vậy, người 
hành thiền có thể phân biệt được tâm hay biết với đối tượng 
được biết; vị ấy cũng biết tâm (hay thức) hay biết lao về phía 
đối tượng được biết như thế nào. Trong ví dụ này đối tượng 
vật chất giống như viên ngọc, tâm hay biết như sợi chỉ. Tâm 
hay biết này lao về phía đối tượng cũng giống như sợi chỉ 
sẵn vào trong viên ngọc. Sự khác nhau giữa danh (ma) và 
sắc #4) có thê được minh hoạ bằng ví dụ như vậy. Ở đây 
cần phải thận trọng lưu ý rằng trong ví dụ không đề cập đến 
có bao nhiêu loại sắc, bao nhiêu loại tâm và tâm sở...liên 
quan đến cái biết; nó chỉ đề cập việc phân biệt tâm hay biết 
với đối tượng vật chất được biết mà thôi. 


Hơn nữa trong Thanh Tịnh Đạo chúng ta thấy CÓ Sự 
mô tả như sau về việc danh (ma) trở nên hiên hiện đối với 
vị hành giả đang quán sát: “Đối với vị hành giả, sau khi đã 
phân biệt được tính chất của sắc bằng phương pháp này hay 
phương pháp khác, lúc ấy trong sự tương quan, khi sắc trở 
nên hoàn toàn rõ rệt, không rồi ren và sáng sủa đối với vị 
ấy, vô- sắc hay danh (nãma) vốn có sắc làm đối tượng cũng tự 
trở nên rõ rệt và hiển nhiên như vậy.” Thanh Tịnh Đạo còn 
nói: “Chính khi được Danh hồ trợ, Sắc sanh; chính khi được 
Sắc hỗ trợ, Danh sanh. Khi Danh có ý muốn ăn, uống, nói 
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năng và chọn một oai nghĩ, thì chính Sắc làm các việc ấy. ° 
Từ những đoạn trích trong Thanh Tịnh Đạo này, rõ ràng chỉ 
đơn thuần suy nghĩ về các loại danh và sắc khác nhau sẽ 
không dẫn đến tuệ phân biệt danh sắc hay Danh Sắc Phân 
Tích Trí (uãmaripa pariccheda ñãna) thực thụ. Danh sắc phân 
tích trí này chỉ phát triển khi tâm hay biết và đối tượng bị 
biết được nhận thức riêng rẽ trong lúc quán các hiện tượng 
sanh và điệt của danh và sắc khi chúng xảy ra. 


Khả năng để phân biệt danh /Zma), tâm hay biết với 
sắc ng) này tạo thành chánh kiến (6zmnadihi). (Mặc dù đã 
được học từ sách vở và biết rằng danh, âm hay bi, biệt lập 
với sắc), song trước khi hành thiền và ở giai đoạn ban đầu 
của pháp hành, hành giả vẫn không thể phân biệt được tâm 
hay biết với sắc bằng kinh nghiệm thực tiễn. Chỉ khi Danh 
Sắc Phân Tích Trí (uãmaripaparccheda ñana) đã phát triển, sự 
phân biệt giữa hai yếu tố này mới tự động xảy ra. Khi ghi 
nhận hiện tượng suy nghĩ hay cảm giác đau, đúng như nó 
xảy ra, hành giả quán riêng rẽ tâm suy nghĩ và đối tượng 
hoặc cảm giác đau và vị trí đau trên thân. Sự nhận thức được 
danh khác với sắc này, là biết thực tại đúng như thực, là 
chánh kiến. Lúc đó hành giả bắt đầu tin chắc rằng chỉ có thân 
vật chất và tâm hay biết; ngoài chúng ra, không có cái gọi là 
linh hồn hay thực thê sống. Đây cũng là biết thực tại đúng 
như thực, là chánh kiến. 


Khi định lực phát triển thêm, trong lúc ghi nhận 
phòng, xẹp, ngồi, chạm, v.v..., hành giả nhận ra rằng, có xúc 
chạm là do có thân vật lý để xúc chạm; có cái thấy là do có 
con mắt và cảnh sắc, nghe do có tai và âm thanh, co (tay, 
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chân) do có ý muốn co. Vị ấy cũng nhận ra rằng sở dĩ vị ấy 
không biết được thực tại là do thất niệm, không ghi nhận 
hiện tượng khi nó xảy ra. Do không ghi nhận hiện tượng khi 
nó xảy ra, và biết được bản chất thực của chúng, vị ấy phát 
sanh tâm ưa thích hay tham; rồi từ tham vị ấy phát triển 
thành chấp thủ. Vị ấy cũng biết rằng khi có sự chấp thủ, vị 
ấy bắt đầu dự phần vào những hoạt động bằng thân hay lời 
nói. Những hoạt động bằng thân hay lời nói này tạo ra những 
quả báo của chúng, quả thiện khi hành động là thiện và quả 
bắt thiện khi hành động là bất thiện. Theo cách này vị ấy có 
được trí về nhân và quả trong phạm vi những ba-la-mật đã 
tích tạo trước đó của vị ấy. Đây cũng là trí biết thực tại đúng 
như thực, là chánh kiến. 


Khi định lực tăng trưởng thêm nữa, trong suốt quá 
trình ghi nhận sự phông, XP, ngồi, chạm, thấy, nghe, suy 
nghĩ, cảm giác đơ cứng, cảm giác nóng bức, cảm giác đau 
đón, vị hành giả quán rõ được sự tập khởi (sanh) của đôi 
tượng cũng như sự diệt của nó, sự bắt đầu và chấm dứt của 
từng hiện tượng. Bằng kinh nghiệm cá nhân, vị ấy tin chắc 
răng mọi hiện tượng đều vô thường, sanh lên và diệt ngay 
tức khắc. Vị ấy cũng ngộ ra răng sự sanh và diệt không 
ngừng này tạo thành cái khô (đik&ha) đáng sợ và cái gì không 
năm trong quyền kiểm soát và ý muốn của bắt kỳ ai, cái đó 
là vô ngã. Trí này cũng là chánh kiến, biết thực tại đúng như 
thực. 


Khi định lực được phát triển thêm nữa, mặc dù VỊ 
hành giả đang. ghi nhận những hoạt động phông, xẹp, ngồi, 
chạm, co, duỗi, nhấc (chân, tay), di chuyền tới trước, hạ 
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xuống (chân tay), vị ấy không còn biết đối tượng theo hình 
dạng khác nhau của chúng, như thân, bụng, chân tay...nữa. 
Vị ấy chỉ để ý đến hiện tượng diệt đang tiếp diễn nhanh 
chóng mà thôi. Nhờ nhận ra sự biến diệt nhanh chóng của 
đối tượng cũng như tâm ghi nhận này mà vị ấy hiễu rõ được 
bản chất thực sự của vô thường, khô và vô ngã. Đối tượng 
của sự hay biết diệt ngay khoảnh khắc nó xuất hiện và do đó 
không có cái ngã (4a) nào đỀ cột sự chấp thủ của một người 
vào đó. Tâm hay biết cũng diệt nhanh đến nỗi mà không có 
cái ngã (afa) hay thứ gì bám được vào nó. Như vậy, với mỗi 
sự ghi nhận, trí hiểu biết về bản chất thực của vô thường, 
khổ và vô ngã cũng được phát triển. Tất cả những điều này 
tạo thành chánh kiến. 


Từ lúc trí phân biệt danh và sắc phát sanh cho đến 
giai đoạn phát triển chánh kiến minh sát, tâm nhất hướng vào 
sự nhận thức thực tại đúng như nó là. Điều này tạo thành 
chánh tư duy. Dĩ nhiên, chánh định cũng dự phần trong đó 
để giữ cho tâm gắn chặt trên đúng đối tượng và chánh niệm 
hay biết về nó. Nói chung, trong lúc hành giả chú tâm vào 
một trong bốn niệm xứ, quán thân, thọ, tâm và pháp, tất cả 
những điều này có mặt. Và vì vị ây quán với một sự nỗ lực, 
do đó cũng có chánh tinh tấn. 


Như vậy, bất cứ khi nào hành giả chuyên chú hành 
thiền, luôn có năm đạo dự phân, ba từ nhóm định: chánh tỉnh 
tấn, chánh niệm, và chánh định và hai từ nhóm tuệ: chánh kiến, và 
chánh rdup. Năm đạo này dự phần một cách lô-gích với nhau 
trong mỗi hành động ghi nhận, tức sự hay biết có chánh 
niệm. Chú giải đã đặt tên cho chúng là Sở Tác Đạo (#ãraka 
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magsa). Ngoài ra, cũng có ba đạo thuộc nhóm giới : chánhngữ; 
chánh nghiện, và chánh mạng dự phân theo cách giữ cho các giới 
không bị sứt mẻ và theo cách hoàn thành sự tiệt chê. 


Và đây là cách những dính líu như vậy xảy ra: hành 
giả minh sát khởi sự giữ giới thậm chí trước cả lúc vị ấy bắt 
đầu hành thiền và giữ giới một cách trong sạch. Trong suốt 
khoá thiền, giới không bị ô nhiễm, tính trong sạch của nó 
được duy trì. Có thể nói rằng giới trong lúc hành thiền càng 
lúc càng trở nên trong sạch hơn. 


Như vậy với ba giới đạo (9/2 mags#) này cộng thêm 
năm đạo trước đó, người hành thiền đang phát triển cả thảy 
tám đạo ở mỗi khoảnh khắc chi nhận và hay biết các hiện 
tượng. Đại kinh Sáu xứ (MiahàsalàyœœwRa suffa) của Trung Bộ 
đưa ra sự mô tả như sau về cách tám đạo được phát triển: 


“Này các Tỳ-kheo, khi con mắt (nhãn) được thấy 
đúng nhự thực (vào khoảnh khắc ghi nhận), khi cảnh sắc, 
nhấn thức, nhãn xúc, và thọ khởi lên do duyên nhãn xúc, 
được thấy đúng như thực, thời không có ưa thích đối VỚI con 
mắt, cảnh sắc, nhãn thức.. .Do thấy con mắt, cảnh sắc.. .đúng 
như thực và không phát triển ưa thích cũng như chấp thủ đổi 
với chúng. Đối với một người chỉ thấy sự khiếp đảm nơi 
chúng như vậy, năm thủ uần (upädanalkhandha), lẽ ra đã sanh 
nếu không ghỉ nhận, sẽ không có cơ hội để trở thành hiện 
thực. Tham ái đối với những vật này cũng chấm dứt, bị huỷ 
diệt. 
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“Quan kiến của người như vậy là chánh kiến; tư duy 
của người ấy là chánh tư duy; tỉnh tấn là chánh tỉnh tấn; 
miệm là chánh niệm; định là chánh định. Ngay cả trước khi 
bắt đầu hành thiên, người ấy đã khéo an lập trong chánh 
ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng. Theo cách này, người 
hành thiên được an lập trong Bát Thánh Đạo. ”12 


12 Bản dịch của HT Minh Châu là: “Này các Tỷ-kheo, thấy và biết như chơn 
mắt, thấy và biết như chơn các sắc, thấy và biết như chơn nhãn thức, thấy và 
biết như chơn nhãn xúc. Do duyên nhãn xúc này khởi lên lạc thọ, khổ thọ hay 
bất khổ bất lạc thọ, thấy và biết như chơn cảm thọ ấy; vị ấy không ái trước đối 
với con mắt, không ái trước đối với các sắc, không ái trước đối với nhãn thức, 
không ái trước đối với nhãn xúc. Do duyên nhãn xúc này khởi lên lạc thọ, khổ 
thọ, hay bất khổ bất lạc thọ; vị ấy không ái trước đối với cảm thọ ấy. 


Khi vị ấy trú, quán sát vị ngọt, không bị ái trước, hệ lụy và tham đắm, nên năm 
thủ uẩn đi đến tàn diệt trong tương lai. Và ái của vị ấy, đưa đến tái sanh, câu 
hữu với hỷ và tham, tìm sự hoan lạc chỗ này chỗ kia; ái ấy được đoạn tận; 
những thân ưu não của vị ấy được đoạn tận; những tâm ưu não được đoạn 
tận; những thân nhiệt não được đoạn tận; những tâm nhiệt não được đoạn 
tận; những thân khổ não được đoạn tận; những tâm khổ não được đoạn tận; 
vị ấy cảm thọ thân lạc và tâm lạc. 


Kiến gì như chơn của vị ấy, kiến ấy là chánh kiến. Tư duy gì như chơn của vị ấy, 
tư duy ấy là chánh tư duy. Tinh tấn gì như chơn của vị ấy, tinh tấn ấy là chánh 
tỉnh tấn. Niệm gì như chơn của vị ấy, niệm ấy là chánh niệm. Định gì như chơn 
của vị ấy, định ấy là chánh định. Thân nghiệp, ngữ nghiệp, sinh mạng của vị ấy 
được thanh tịnh tốt đẹp. Và Thánh đạo Tám ngành này đi đến tu tập và phát 
triển sung mãn cho vị ấy.” 
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Đây chỉ là một giải thích tóm tắt những lời dạy của 
Đức Phật về cách Bát Thánh Đạo phát triển khi người hành 
thiền quán đối tượng ở sát na thấy, bản chất thực của năm 
pháp có mặt, đó là, con mắt, cảnh sắc, nhãn thức, nhãn xúc, 
và thọ. Để có một sự mô tả chỉ tiết hơn, người đọc có thê 
tham khảo bài kinh “Đại kinh Sáu Xứ" (MahàsalàyqtmRa suffa) 
của Trung Bộ. 


Chú giải nói rằng Bát Thánh Đạo được thiết lập ở sát 
na thành tựu Thánh Đạo (aryarmagga). Điều này có thể được 
xem như một hình thức giải thích quá cao. Tuy nhiên, chúng 
tôi thích chấp nhận quan điểm cho răng, ở đây thay vì thánh 
đạo, kinh chỉ muốn nói minh sát đạo đj22ssanãmagga) thôi, vì 
thánh đạo là cứu cánh phải được thành tựu nhờ hoàn thành 
minh sát đạo vậy. Cách giải thích của chúng tôi sẽ được thấy 
là phù hợp với sự kiện răng trí liên quan đến bản chất thực 
của con mắt, cảnh sắc, nhãn thức, nhãn xúc và thọ, chỉ đến 
do hành thiền minh sát. Ngược lại, thánh đạo không lẫy con 
mắt, cảnh sắc,...làm đối tượng của nó; nó chỉ hoàn thành 
nhiệm vụ biết mà thôi. 


Tương tự như vậy, nhờ ghi nhận hiện tượng nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm, suy nghĩ, năm pháp nổi bật vào lúc 
xảy ra ấy, có thê được tuệ tri và do đó Bát Thánh Đạo cũng 
được phát triển. 


Từ trước đến đây những gì đã được giải thích đều liên 


quan đến việc dự phần của giới đạo @1lamassa), theo cách giữ 
cho giới không bị ô nhiễm, vào sát-na thiền minh sát. 
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SỰ TIẾT CHÉ TRONG LÚC THIÊN MINH SÁT 


Đối với những đối tượng danh và sắc mà thực tại của 
nó được thây đúng vào sát-na ghi nhận (chúng), sẽ không có 
cơ hội để phạm tà ngữ, như nói dối.... Ở đây chỉ cân suy xét 
một lúc về nó quý vị sẽ hiểu ra vấn đề. Đối với một đối 
tượng mà một người không thích cũng không ghét, sau khi 
đã thấy được bản chất vô thường, khổ, và vô ngã của nó, thời 
cần phải nói đối ở chỗ nào? Tương tự, nói lời chia rẽ, nói lời 
thô ác, nói lời vô ích..., nói chung những tà ngữ, sẽ không có 
cơ hội phát sanh với đổi tượng ấy. Cũng thế, sẽ không có vấn 
đề phạm những tà hạnh, như sát sanh, trộm cắp, tà dâm, hay 
phạm vào tà mạng ở đây. Như vậy, mỗi lần thực tại được 
thấy trong lúc ghi nhận, chánh ngữ theo nghĩa tiết chế tà 
ngữ, chánh nghiệp theo nghĩa tiết chế tà nghiệp, và chánh 
mạng theo nghĩa tiết chế tà mạng, được hoàn thành liên quan 
đến đối tượng đang quán xét. Chính theo cách tiết chế này 
mà giới đạo, đó là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng, 
đã dự phần vào sự phát triển của chánh kiến đạo. 


Vì thế, mỗi lần ghi nhận sự phông, xẹp, ngồi, xúc 
chạm, suy nghĩ, cảm giác tê cứng, cảm giác nóng, cảm giác 
đau, thấy, nghe..., chánh kiến đã được phát triển cùng với 
Bát Thánh Đạo. Trong bốn sự thực (đề) thì khổ đề là pháp 
cần phải hiểu rõ và hiểu đúng. Khổ đề ở đây là năm thủ uân 
vốn nổi bật tại sáu cửa giác quan ở mỗi khoảnh khắc thấy, 
nghe, xúc chạm, hay biết...Như vậy, bằng cách ghi nhận 
từng mỗi hiện tượng xảy ra ở sáu cửa giác quan khô đề sẽ 
được hiểu đúng và rõ ràng. Mỗi lần khổ đề được phát triển 
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bằng cách ghi nhận thấy, nghe...như vậy, Bát Thánh Đạo 
vôn là pháp phải được tu tập, đã được tu tập. 


Có thể nói quán khô đế bằng cách ghi nhận sự thấy, 
nghe... là đã phát triển Bát Thánh Đạo. Khổ đề trở nên hiển 
hiện nhờ ghi nhận thấy, nghe...trong suốt quá trình hành 
minh sát hay còn gọi “đạo đi trước” /wbbabhaea maggg) là 
cảnh sở duyên (ãmmana), tức đối tượng phải được hiểu 
đúng và rõ ràng. Đạo để /agga saccä) phải được tu tập để 
hiểu rõ khổ đề là cảnh năng duyên (rzwnanika), nghĩa là tâm 
hay biết cảnh phải được khéo tu tập. 


Phải hiểu cân thận rằng chỉ bằng cách quán khổ đề 
(duhkha sacdg) thì mới phát triên được Bát Thánh Đạo. Và chỉ 
khi hoàn thành minh sát đạo thì mới có thê chứng đặc Niêt- 
Bàn. 


Chúng tôi xin lặp lại rằng khổ đề là cảnh sở duyên 
(ãrammana), tức đôi tượng phải được biết, và đạo đề là cảnh 
năng duyên, tức tâm hay biết cảnh. Một sự lập lại như vậy là 
cần thiết bởi vì có những sự quyết đoán trái ngược với lời 
dạy của Đức Phật và làm tổn hại đến sự tăng trưởng của 
Giáo Pháp, cho rằng “quán những đối tượng của khổ như sắc 
(p2), danh (nãma), các hành (sankharg), sẽ chỉ dẫn đến chỗ 
cảm thấy khổ; phải quán Niết Bàn đề thành tựu sự an lạc, 
hạnh phúc. 
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TRI KIÊN VẺ TỨ ĐÉQUA MINHSÁT TRÍ 


Nhờ ghi nhận tất cả hiện tượng xảy ra ở sáu căn môn 
và biết chúng chỉ có bản chất vô thường, khổ và vô ngã là 
hiểu được khổ đề. Như vậy với mỗi khoảnh khắc ghi nhận, 
phận sự có được tuệ thể nhập kể như sự liễu giải, hay hiểu 
biết khô đề, pariiñãna pafivedha, đã được hoàn thành. 


Sau khi đã thấy được bản chất vô thường, khổ và vô 
ngã của các hiện tượng bằng cách ghi nhận chúng, cơ hội để 
sự ưa thích hay tham ái phát sanh đối với các đối tượng danh 
và sắc sẽ không có. Đây là sự đoạn trừ nhất thời của tham ái, 
tức tập đề hay sự thực về nguồn gốc của khổ. Như vậy với 
mỗi khoảnh khắc ghi nhận, phận sự có được tuệ thể nhập kê 
như sự đoạn trừ (nhân sanh khổ), pahãnapafiedha, đã được 
hoàn thành. Ở đây tuệ có được không phải bằng việc quán 
đối tượng mà nó chỉ biết sự kiện đoạn trừ (đang xảy ra) mà 
thôi. 


Với sự diệt của ái, “thủ („ãđmng), nghiệp (kammma), 
hành (skhZn), thức (@øñãna), và danh-sắc (uãma ripa}” hay 
gọi cách khác “phiền não luân (@s; vz#a), nghiệp luân 
(kammnavafa) và quả luân (wj2äkavafa}” vốn sẽ nỗi theo sau nó, 
sẽ không có cơ hội phát sanh. Tạm thời chúng bị kiềm chế. 
Đây là Niết Bàn tạm thời hay gọi cách khác là sự diệt 
(mirodha) tạm thời, được thành tựu bằng phương tiện minh sát. 
Như vậy minh sát trí (”24ssana ñãna) được phát triển bằng sự 
diệt tạm thời cũng tương tợ như sự chứng ngộ bằng Thánh 
đạo. Tất nhiên không phải do quan sát trực tiếp đối tượng mà 
sự thành tựu này xảy ra mà nó chỉ là một sự hoàn thành việc 
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diệt tạm thời ở mỗi khoảnh khắc ghi nhận mà thôi. Đây gọi 
là có được tuệ thê nhập kê như sự chứng ngộ, sœcchikữrniya 
pafvedha, hay biệt vê nó băng minh sát. 


Với mỗi hành động quan sát, Bát Thánh Đạo có chánh 
kiến minh sát dẫn đầu sẽ phát triển bên trong tự thân người 
hành thiền. Đây gọi là có được tuệ thê nhập kế như sự tu tập 
(bhavanapafivedha). Tuy nhiên, trí này không xảy ra do quan 
sát trực tiếp; vì nó là kinh nghiệm cá nhân, sự suy quán sẽ tỏ 
lộ cho thấy rằng sự phát triển hay tu tập đã xảy ra trong tự 
thân vậy thôi. 


Vì thế, như đã giải thích ở trên, ở mỗi khoảnh khắc 
ghi nhận và hay biết, khô đề đã được hiểu biết đúng đắn và 
rõ ràng: đây là tuệ thể nhập kể như sự liễu giải /ariñfãna 
pafivedha. Tập đễ được kiềm chế tạm thời; đây là tuệ thể nhập 
kế như sự đoạn trừ (pahãmapdfiedha), tức sự hoàn thành của 
tuệ do sự đoạn trừ. Sự diệt (noda) tạm thời được chứng ngộ 
qua sự diệt; đây là tuệ thể nhập kế như sự chứng ngộ 
(sacchikrniya pafiedha) Và mình sát đạo được tu tập, đây là 
bhãyvanãpafivedha, tuệ thể nhập do tu tập. Như vậy cả bốn đề đã 
được bao hàm ở mỗi khoảnh khắc chi nhận: khô đề bằng sự 
quan sát đôi tượng; tập đế, diệt đề, và đạo đế được hoàn 
thành bằng sự từ bỏ, chứng ngộ, và tu tập. 


Theo cách này, minh sát đạo tuệ tri tứ đề đúng như nó 
phải được tuệ tri, và khi nó chín muỗi và hoàn thành viên 
mãn, thánh đạo (arbarmagsa) sẽ xuất hiện và Niết Bàn được 
chứng đắc. Vào sát-na đạo xuất hiện, thánh đạo có chánh 
kiến dẫn đầu được thiết lập đầy đủ. Thánh đạo xuất hiện chỉ 
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một lần duy nhất. Nhờ sự xuất hiện, dù chỉ một lần ấy, nó 
hoàn thành các phận sự đoạn trừ phiền não, tức là tuyệt diệt 
những phiền não cần phải được tuyệt diệt, tập đề (samudtya 
S4cc8j); tuệ tr1 khô đề; và cũng làm phận sự tu tập đạo đề. Có 
thể nói, theo cách này, chánh kiến thuộc thánh đạo tuệ tri tứ 
đế cùng một lúc. 


TỨ ĐỀ ĐƯỢC TUỆTRIBẢNG THÁNHĐẠOCÙNGMỘTLÚCNHƯ THÉNÀO? 


Đây là cách nó xảy ra: khi diệt đế Øodha saccä-) hay 
gọi cách khác là Niết Bàn Tịch Tịnh được tuệ tri qua sự 
chứng đắc thực sự, phận sự tuệ tri khô đế được hoàn thành 
nhờ nhận ra rằng danh- sắc và các hành, vốn sanh và diệt 
không ngừng, quả thực là khổ. Sau khi đã nhận ra chúng như 
chỉ là sự thê hiện của khổ, người hành thiền sẽ không còn 
thích thú, tham ái hay chấp thủ gì với chúng nữa. 


Sự đoạn trừ ái (h4) xảy ra ở bốn giai đoạn: nhờ đạt 
đến sơ đạo (0-đà-hoàn đạo), tham ái (tanha) vốn sẽ đưa đến các 
cõi khổ (điangục, ngạ qwỷ,...) và tham ái sẽ khiến cho phải tái 
sanh hơn bảy lần trong các cõi vui dục giới (sueafi: cối trời và 
CỐi người...), không thể phát sanh. Nhờ nhị đạo (-đt2-hàm đạo), 
những hình thức thô hơn của ái dục và ái vốn sẽ khiến cho 
phải tái sanh hơn hai lần trong cõi vui dục giới được loại trừ. 
Tam đạo (ana-hdm đạo) diệt những hình thức vĩ tế hơn của ái. 
Nhờ tứ đạo (A-la-hán đạo), ái sắc (rữpa raea) và ái vô sắc (ariipa 
rãøa) hay gọi cách khác là khát ái đối với hiện hữu không thê 
phát sanh. Ở đây cần phải ghi nhớ rằng tham ái đối với sự 
hiện hữu (đi) dù vẫn còn trong những người ở địa vị a-na- 
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hàm (/hánh bất lai) nhưng không đi kèm với thường kiến 
(sassafa diffhn). 


Sự không sanh khởi của ái này đồng nghĩa với sự 
hoàn thành của tuệ thê nhập theo cách đoạn trừ. Đối với các 
thánh đạo, vì chúng được kinh nghiệm trong tự thân mỗi 
người, nên sự tuệ tri được hoàn thành theo cách tu tập. Vì lẽ 
đó, chú giải nói răng: “Đối với ba để, khổ (duMkha), tập 
(samuya) và đạo (mageq), sự tuệ trì được hoàn thành lần lượt 
bằng liêu tri (oarififi), đoạn trừ (pahãna), và tu tập (bhãvan3). ” 


Như đã giải thích ở trên, thánh đạo trí (ariyamagga 
ñãna), do tuệ tri diệt đễ (mirodha saccä) bằng cách chứng 
ngộ (Niết-Bàn), sẽ hoàn thành phận sự tuệ tri ba đề còn lại. 
Cũng vậy, minh sát trí (wipassana ñaãng), do quán và tuệ trì 
khô đề, cũng sẽ hoàn thành phận sự tuệ tri ba để còn lại. 


Chúng tôi xin tóm tắt lại điều này như sau: 


1.. Khi đạo (magga) thấy một trong bốn để. 
2. Nó hoàn thành phán sự tuệ tr cả bốn (đê ) 
(Tuệ thê nhập đổi với cả bôn đề được thiết lập.) 


Khi minh sát đạo (w2assana magga), đã được tu tập để 
quán và tuệ tri khô đề, trở nên đủ mạnh, tám thánh đạo sẽ 
được thiết lập và lao vào Niết-Bàn giới (Nibbãnic dhãm;), ở đây 
tất cả khổ liên quan đến các hành danh và sắc thuộc đối 
tượng cũng như tất cả khổ liên quan đến các hành của tâm 
hay biết, diệt. 


1. Với sdiệtcủa ái có sự dệt của khổ. 
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2. Và Chánh Đạo chứng ngộ sự diệt này. 


Sự diệt của ái được kèm theo bởi sự diệt của tất cả 
khổ trong ngũ uân. Do đó, vào sát-na Thánh Đạo được thiết 
lập, đối tượng của sự quán không chỉ là sự diệt của ái mà còn 
là sự diệt của tất cả khổ trong ngũ uân nữa. Những gì được 
hàm ý trong lời dạy về sự diệt của ái” phải được hiểu như 
bao gồm luôn “sự diệt cha tất cả khổ thuộc các hành 
(sankhara}°, bởi vì chỉ có “sự diệt của tất cả khổ thuộc các 
hành” mới tạo thành Niết-Bàn đích thực, diệt khổ thánh đề. 
Do đó, Niết-Bàn đã được định nghĩa như là sự diệt của tất cả 
hành (szkj4ras). Như vậy sự thiết lập của Thánh Đạo rõ ràng 
chỉ theo nghĩa đã đạt đến giai đoạn ở đây tất cả danh đa), 
sắc đïøa) và các hành (säkhZrz) ngưng hiện hữu, trở thành 
không mà thôi. 


MINH SÁT CŨNG LÀ MỘT THÀNH PHÀN CỦA NIRODHAGÄMINI 
PATIPADA 


Bởi vì Thánh Đạo dẫn đến sự diệt của tất cả khổ 
thuộc các hành (sœnz), nên nó được đặt cho một cái tên 
đây đủ là “4a nưodha gãmini pafipadl arja sacca”, thánh đề 
về con đường dẫn đến sự diệt của khô (đạo diệt khổ thánh 
đế). Nhưng không có minh sát đạo (ÿ24ssznã magea), một 
mình thánh đạo không thê đạt đến Niết-Bàn ở đây tất cả khổ 
chấm dứt được. Phù hợp với các ba-la-mật trước đó của một 
người, và chỉ sau khi họ đã hành minh sát nhiều lần, nhiều 
giờ, nhiều ngày, nhiều tháng, với sức đây của minh sát này, 
thánh đạo xuất hiện như thê nó nồi lên từ chính minh sát đạo 
vậy. Chính vì lý do này mà minh sát đạo được gọi là đạo đi 
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trước (/0ubbabhaøa magøsa), và thánh đạo phải được xem như 
mục đích tối hậu. Mặc dù Đao được nhìn như thê gồm hai 
phần, đạo đi trước và mục địch tối hậu, song sự phát triển 
của nó xảy ra như một tiễn trình liên tục của sự nỗ lực. Vì 
vậy, chú giải $%wnohavodam nói rằng minh sát đạo phải 
được xem như một phần tử cấu thành căn bản của 
nirodhagaminipafipadä (con đường dẫn đến sự diệt): “Tám đạo 
đã nói là thánh đạo siêu thế (ariyamagga) với tám phần tử cấu 
thành. Thánh đạo này cùng với minh sát đạo hiệp thế phải 
được kế như (tạo thành) “duka nưodha gamin pafipadä aria 
saccä”, thánh đề về con đường dẫn đến sự diệt của khổ hay 
đạo diệt khổ thánh đế.” 


Những gì hàm ý ở đây là: Mặc dù đạo đề trong bốn 
thánh đề là một đạo siêu thế, song nó không thê sanh một 
mình mà không có minh sát đạo hay gọi cách khác là đạo đi 
trước (0ubbabhaea magen). Chỉ sau khi đã tu tập minh sát đạo 
và khi minh sát trí (/#ssazfñna) được hoàn thành đầy đủ thì 
thánh đạo mới xuất hiện. Do đó thánh đạo cùng với minh sát 
đạo đi trước vốn phải được tu tập như bước khởi đầu, được 
gọi là đÄ&ha niodhä gãmini pafipadä, đạo diệt khô. 


Tóm Tắt: 


1. Ba thành đạo, căn bản (mhÌa), đi trước (pubba), thánh (anyd) 


2. Tu tập chứng dân thăng đến Niễ-Bàn. 


(Dư phân VI của bài Kinh Chuyển Pháp Luân) 
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ĐẠI KINHCHUYÉÊN PHÁPLUÂN 
PHẢN VI 


Ở phần VI chúng tôi đã đề cập đến Đạo Đề (Magsa 
%ccä). Trong phần VII này chúng tôi sẽ tiếp tục xét đến sự 
thực trí (sacca ñãma), trí biết rằng đó là sự thực (để); phận sự 
trí (acca ñãna), tức trí biết răng một phận sự liên quan đến sự 
thực hay đề này đã được thực hiện. 


SỰ THỤC TRÍ ĐÓI VỚI KHÔ ĐỀ 


km dukkhamn arnyasaccamrlme, bhikkhave pubbedmmssufesi 
dhammesu cakkhum udapadl, ñangn udapddl, pañ udapddl, vija 
udqpddl, aÌoko udqpdäli. 

“ Đây là thánh để về khổ hay đây là sự thực về khổ mà 
các bậc Thánh phải liễu tri. Như vậy này các T)-kheo, đối 
với các pháp (1a) chưa từng được nghe trước đáy, nhãn đã 
sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi 
nơi ta, mình đã sanh khởi nơi ta, quang đã sanh khởi nơi 
ta.” 


Đây là cách trí biết răng đó là sự thực (để) phát sanh 
đối với khổ đề. Ở một phần trước, chúng tôi đã liệt kê khô đề 
như sanh là khổ, già là khô...rồi. Ở đây chúng tôi sẽ chỉ lập 
lại một ít để làm cho nó sáng tỏ hơn mà thôi. Chữ “Đây? 
trong câu “Đây là khổ đế” muốn nói tới các loại khổ khác 
nhau bắt đầu với sanh /#) và chấm dứt với các thủ uẫn 
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(upadanaRkhianahas). Mục quan trọng ở đây là “Thủ Uấn' mà 
phần lớn mọi người đều hiểu như đã học từ kinh sách. Rất ít 
người hiểu được nó như một kinh nghiệm tự thân, và dĩ 
nhiên đây là điều chính yếu phải làm. Chúng tôi sẽ lượt qua 
điều này trở lại để chỉ ra cách làm thế nào để có thể hiểu 
được Thủ Uấn như một kinh nghiệm tự thân. 


Bắt cứ cái gì trở nên nồi bật ở ngay sát-na thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm, suy nghĩ, đều tạo thành thủ uẫn 
(upadanalkhandhas). Các bậc thánh chỉ thấy cái khổ đáng sợ 
trong những đối tượng này; trong khi phàm phu nhìn chúng 
theo cách khác. Phàm phu không xem chúng như sự thể hiện 
của phiền não và khổ, mà như khả lạc và tốt đẹp. Họ nghĩ 
đó là niêm vui khi được thấy những cảnh đẹp, nghe những 
tiếng nói ngọt ngào, ấn tượng, ngửi những mùi thơm, nếm 
những thức ăn ngon và thọ hưởng những cảm giác thú vị của 
sự xúc chạm...Những chúng sanh ở cõi dục xem cảm giác 
xúc chạm là điều thú vị nhất. Chìm đắm trong những hình 
ảnh tưởng tượng và mơ mộng cũng là một niềm vui đối với 
họ. Sẽ là một điều khủng khiếp đối với họ và là một sự mất 
mát lớn nếu mọi thứ kế cả những mơ mộng của họ đột ngột 
biến mất. Thực sự thì tất cả những gì được thấy, được 
nghe...ấy đều là các thủ uấn (4ãmakkhandhäs), hay khổ đề. 
Thiền minh sát được thực hành nhằm làm cho người ta hiểu 
được sự thực của khô này, bằng cách nhận thức rõ bản chất 
vô thường...đáng sợ và đích thực, do sự sanh và diệt không 
ngừng của chúng. 


Đối với Đức Phật, sau khi hoàn thành viên mãn minh 
sát đạo, ngài đã thây được sự tịnh lạc cao quý nhât, đó là 


Mahasi Sayadaw 295 


Niết-Bàn, nhờ đắc A-la-hán thánh đạo trí (Arahiffai massa 
ñana). Và sau khi chứng ngộ Niết-Bàn, ngài thấy chỉ có khô 
trong các thủ uấn (ääãnajkhandhZ). Sự nhận thức này đã 
đến với ngài, không phải do nghe từ người khác, không phải 
do những pháp hành mà ngài đã học từ các vị đạo sĩ AJãra và 
Udaka. Điều này xảy ra nhờ kinh nghiệm trực tiếp của tự 
thân sau khi ngài đã phát triển Bát Thánh Đạo. Đó là lý do 
tại sao ngài tuyên bố: “Đối với các pháp chưa từng được 
nghe trước đáy, nhãn đã khởi lên trong ta... ` 


Với những lời này ngài cũng tự xưng rằng mình quả 
thực đã trở thành một bậc Chánh Đăng Giác (Swnma 
%wnbudha), bậc đã tự mình đi tìm và thấy được chân lý nhờ sự 
tự chứng và trực giác trí, không do bất kỳ nguồn hướng dẫn 
hay chỉ dạy nào trợ giúp. Một lời tuyên bố công khai như 
vậy thực sự là cần thiết. Thời bấy giờ, những hình thức khổ 
hạnh như nhịn ăn...mà tín đồ của phái Ni-kiền-tử (Migamảs) 
thực hành, được người ta kính trọng như một pháp hành cao 
quý và thiêng liêng. Chính nhóm năm vị Kiều Trần Như 
trước đó cũng có ẫn tượng cho răng nó là như vậy. Chỉ khi 
Đức Phật tuyên bố công khai rằng “ngài đã phát hiện ra pháp 
hành và có được tri kiến này, không phải do nghe người 
khác, cũng không phải do suy đoán, hay suy luận, mà bằng 
sự tự chứng của ngài, bằng kinh nghiệm cá nhân và trực giác 
trí của ngài,” lúc đó những người nghe mới tin chắc là ngài 
đã đạt được sự giác ngộ tối cao, đã trở thành một vị Phật 
(bậc Giác Ngộ) đích thực. 


Có được trực giác trí không cần sự trợ giúp bên ngoài 
là lĩnh vực độc nhât của chư Phật Chánh Đăng Giác và Độc 
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Giác. Các vị đệ tử Phật đạt đến giai đoạn giác ngộ và tri kiến 
như vậy là nhờ nghe những lời dạy của Đức Phật và trau dồi 
chúng qua pháp hành. Ngày nay cũng thế, nếu có nguyện 
vọng, người ta có thê đắc trực giác trí ấy bằng cách phát triển 
chúng qua pháp hành hợp theo những lời dạy của Đức Phật 
lưu giữ trong Kinh Điển như Kinh Đại Niệm Xứ ... chẳng 
hạn. Như vậy, nhờ thực hành theo sự chỉ dẫn trong Kinh, các 
thủ uấn sẽ được thấy đúng như thực, đó là, chỉ có khổ. 
Ngoài ra, lời tuyên bố của Đức Phật lúc ấy cũng có ý định 
khích lệ nhóm năm vị Kiều Trần Như ra sức nỗ lực để thấy 
được bản chất thực của các thủ uẫn. 


Trong lời tuyên bố của Đức Phật vừa nói ở trên, sự 
phát triển của tri kiến siêu nhiên đã được mô tả như “nhãn đã 
khởi lên, trí đã khởi lên, tuệ đã khởi lên, minh đã khởi lên, 
ánh sáng đã khởi lên”, ở đây năm sự mô tả đã được đưa ra 
cho một hình thức tri kiến duy nhất. Chú giải Tương Ưng 
Kinh nói rằng: “nhãn, trí, tuệ,...là những từ đồng nghĩa và 
muốn nói đến cùng một sự việc, đó là tri kiến. Do khả năng 
thấy, nên tri kiến được gọi là nhãn; do khả năng biết, nên nó 
được gọi là trí; do khả năng biết theo phép phân tích trên 
nhiều phương diện hay nhiều cách khác nhau, nó được gọi là 
tuệ; do khả năng biết một cách thấu suốt, nên nó được gọi là 
minh; do khả năng toả ra ánh sáng, nên nó được gọi là 
quang.” 


Vô Ngại Giải Đạo (Pa/sambhidn magga) giải thích 
những từ này giống như nhau. Từ eakkbw trong Pã|i truyền 
đạt ý niệm thấy, vì thế mà gọi là nhãn. Những từ Pali khác 
đã được dùng vì mục đích truyền đạt ý nghĩa hay khái niệm 
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mong muốn cho những thính chúng khác nhau. Vì vậy, để 
mô tả tri kiến thấy một cách rõ ràng như thê với con mắt vật 
lý, nó được gọi là nhãn. Chú giải đưa ra một ví dụ để minh 
hoạ, một người kia bị mù nhiều năm, nay phục hồi thị lực 
nhờ dùng đúng thuốc hay nhờ một chuyên gia về mắt phẫu 
thuật. Trước khi điều trị, anh ta không thấy gì hết; bây giờ 
anh ta thấy mọi thứ một cách rõ ràng. Cũng vậy, trước khi 
người hành thiền phát triển được minh sát trí hay thánh đạo 
trí, người ấy vẫn ở dưới ảo tưởng cho rằng năm thủ uân, tiêu 
biểu cho sự khổ, là tốt đẹp và vừa ý. Nhưng khi, nhờ ghi 
nhận với chánh niệm liên tục vào lúc thấy, nghe,... minh sát 
trí trở nên mạnh mẽ, người hành thiền nhận thức một cách rõ 
ràng rằng các hiện tượng thấy, nghe, hay gọi cách khác là 
các thủ uẫn (ãjimakÄhandhz), thực sự là cái khô đáng sợ do 
bản chất sanh diệt không ngừng của chúng. Điều này cũng 
giống như phục hồi được thị lực sau một thời gian bị mù. 
Với sự phát triển của thánh đạo trí (aryamaggañaa), sự nhận 
thức của vị ấy về bản chất đích thực của khổ thậm chí sẽ 
nhạy bén hơn nữa. Như vậy, bởi vì nó thấy rõ như thể (thấy) 
băng con mắt, tri kiến này được gọi là nhãn. 


Liên quan đến “trí đã sanh khởi” (ñãnamudapääi); ñãna 
là một từ Pã]i mang nghĩa biết. Còn về “tuệ đã sanh khởi” 
(panna uapaj), Vô Ngại Giải Đạo (Pafisambhida magga) nói 
răng paññã là một từ Pã]i mang nghĩa biết theo phép phần 
tích trên nhiều phương diện hay nhiều cách khác nhau. Đối 
với pháp hành minh sát, trong lúc đang ghi nhận phông, 
xẹp,...danh và sắc được thấy tách rời nhau như sự chuyên 
động và tâm biết. Người không quen không thê kinh ngiệm 
được sự khác biệt này trong con người của họ. 
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Người hành thiền cũng có thể phân biệt được nhân và 
quả, đó là biết sự sanh mới khác với sự diệt của nó. Vị ấy 
biết rằng, do sự sanh và diệt không ngừng mà các uân (được 
xem) là vô thường, khổ; và chúng tự sanh, tự diệt, không 
chịu sự kiểm soát của bất kỳ ai, nên chúng không có tự ngã, 
không có thực chất (vô ngã). Cái biết của vị ấy không phải là 
cái biết mơ hỗ, lờ mờ, không rõ rệt, mà là một sự hiểu biết rõ 
rệt, xác định như nhìn một vật trong lòng bàn tay mình vậy. 
Sự hiểu biết như vậy được mô tả như cái biết theo phép phân 
tích trên nhiều phương diện khác nhau, hay cái biết của tuệ 


(pañng). 


Trong 777 uaapaä7ˆ (mình đã sanh khở!), viJjä là một 
từ Pãli có nghĩa là sự thấu suốt (minh). Không nên lầm lẫn từ 
này với từ %7aøZra chú thuật sư (7Èƒl7lñ), một người thành 
thạo trong các chú thuật (zzras), được mô tả trong các cuốn 
sách như người có khả năng bay qua hư không. Ở đây jjä 
không biểu thị một con người mà muốn nói tới khả năng 
thấu suốt, vì vậy gọi là minh. 


Có thể nói minh là một trạng thái vi tế, khó hiểu. Ở 
đây, chúng tôi phải liên hệ lại một trường hợp đã xảy ra khá 
lâu. Trong một buổi luận pháp giữa chúng tôi với vị 
Sayädaw trưởng làng, chúng tôi có thông báo cho vị ấy biết 
rằng tuệ /zññ) đã sanh khởi trong lúc ghi nhận hiện tượng 
sanh và diệt vào sát-na sanh khởi của nó. VỊ Sayadaw không 
chấp nhận loại nhận thức ấy là tuệ (z2). Ngài cho rằng tuệ 
là cái thấu suốt; chỉ khi biết một cách thấu suốt mới gọi là 
tuệ /z#ña). Khi chúng tôi hỏi cách làm thế nào để một người 
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tạo ra “cái biết thấu suốt” , ngài ngập ngừng một lát, rôi nói, 
“À ,biết một cách thấu suốt là biết một cách thấu suốt.” 


“Biết một cách thấu suốt xuất phát từ chữ øz/ueäz, 
một từ Pã|i có nghĩa là thông đạt (357Ê). Nó hơi giống như 
Sambodhaya' (chánh giác), như đã giải thích ở Phần Hai của 
cuốn sách này. Bị che lấp bởi một bức màn hay một bức 
tường, các vật đẳng sau đó không thê thấy được. Nhưng khi 
chọc một cái lỗ trên bức màn hay mở một cánh cửa số trên 
bức tường, thì nhờ những khe hở này các vật trở nên rõ rệt 
để có thể thấy được. Cũng vậy, trí này chọc thủng qua bức 
màn vô minh („moha). Thoạt tiên, do vô minh che đậy, những 
gì được thấy, nghe,...không được thấy hay biết như vô 
thường, khổ, và vô ngã; người ta tin chúng là thường (/cc4), 
lạc (sukha), và hữu ngã (za). Đây là vô minh, và sĩ mê. Khi 
minh sát trí (24ssana ñãna) trở nên mạnh mẽ, tri kiến rõ ràng 
sanh khởi như thê bức màn vô minh đã bị chọc thủng. Sự 
nhận thức như vậy được gọi là biết một cách thấu suốt hay 
minh. Đức Thế Tôn đã tuyên bồ rằng minh đã sanh khởi nơi 
ngài. 


Về “quang đã sanh khởi” (lokoudapääi), theo Vô Ngại 
Giải Đạo (Pafisanbhida magga), aloko hay quang chỉ là một từ 
được dùng đề biểu thị sự thắp sáng, hay làm cho sáng lên. Ở 
đây, quang không chỉ có nghĩa là ánh sáng bình thường được 
thấy băng con mắt. Nó muốn nói đến tri kiến biện biệt mọi 
hiện tượng một cách rõ ràng, minh bạch. Trước đây, bản chất 
thực của vô thường, khổ, vô ngã không được thấy và biết do 
chúng bị bóng tối che phủ. Khi minh sát trí @4ssznzñãna) và 
thánh đạo trí (aeeañama) phát triển, bản chất thực của chúng 
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trở nên rõ ràng. Do đó sự nhận thức như vậy được mô tả như 
“quang sanh hay ánh sáng đã sanh khởi” theo phép ân dụ. 


Từ một hình thức tri kiến phi thường đã được mô tả 
theo năm cách “nhãn, trí, tuệ, minh, và quang” như vậy là 
cốt để làm cho người nghe dễ hiểu hơn mà thôi. Có thể nói 
đây là lời dạy đã được trù định để đáp ứng những yêu cầu 
của người nghe. Nó cũng giống như đôi khi chúng ta phải 
dùng hai hay ba từ đông nghĩa trong vị trí của một từ để cho 
thính chúng có thê nắm bắt được ý nghĩa của những øì chúng 
ta muôn nói vậy. 


Những từ Pä|i và ý nghĩa của chúng chúng tôi đã giải 
thích ở trên đều liên quan đến Sự Thực Trí 6øccz ñãna). Như 
vậy, đến đây chúng tôi đã đề cập đầy đủ về Sự thực trí. Bây 
giờ chúng tôi sẽ tiếp tục nói đến nhiệm vụ của nó, vốn phải 
được hoàn thành liên quan đến khổ đế. 


PHẬN SỰ TRÍ ĐÓI VỚI KHÔ ĐỀ 


“Tam kho pantktyn dukkham ariyasaccœy parfiñoya ` mì me, 
bhikkhave, pubbe qnanussufesu dhammesu cakkhuun tudapddl, ñandIn 
udqpddl, pañfia udapddl, vijJä udapadl, aloko udqpdai. 

“Đây là Thánh đề về Khổ cân phải được liễu trí.” 
Như vậy, này các Tỷ-kheo, đối với các pháp từ trước Ta 
chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh 
khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta, minh đã sanh khởi nơi 
ta, quang đã sanh khởi nơi ta. ” 
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Đây là cách tri kiến đã sanh khởi liên quan đến những 
gì cần phải làm đối với Khô đề. Cần lưu ý cần thận là nhiệm 
vụ phải được thực hiện đối với (Khổ) Đề này là £uệ frỉ nó, 
liễu trỉ nó. Đỗi với người hành thiền thiết tha đạt đến Thánh 
Đao, Thánh Quả và Niết Bàn, phận sự của vị ấy là phải cố 
gắng năm bắt khô đề một cách đúng đắn và rõ ràng, đó là, vị 
ây phải hiểu rõ từng thành phần riêng biệt của để này bắt đầu 
từ sanh (2) cho đến chấp thủ năm uẫn (azäãmakkhandha). 


Trong những phần tử cấu thành của khổ đề, như sanh 
là khổ,..., yếu tổ chủ chốt là năm thủ uấn. Nhờ biết rõ năm 
thủ uẫn này đúng như chúng thực sự là, công việc tuệ tri khô 
đế kế như đã hoàn tất. Do đó, MahZwagga %4ccã Smyufa 
(Tương Ung Sự Thực thuộc Đại Phẩm) nói rằng: “Thể nào, 
này các T)-kheo, là khổ đế? Điễu đó phải được trả lời rằng 
năm thủ uẩn tạo thành khổ đề. ” 

Năm thủ uẫn đã được chúng tôi giải thích chỉ tiết ở 
phần bốn của cuốn sách này. Phàm những gì xuất hiện ở sáu 
cửa giác quan, vào lúc thấy, nghe,...đều tạo thành năm thủ 
uân. Điều này sẽ trở thành kinh nghiệm tự thân bằng cách 
ghi nhận từng hiện tượng xuất hiện ở sáu cửa giác quan khi 
nó xảy ra. Nhờ những nỗ lực (ghi nhận) này tính chất thô, 
cứng, mịn, nhẹ của địa đại /2a/hawi đham;) sẽ được tự thân kinh 
nghiệm, cũng vậy, tính chất kết dính, lưu chảy, và âm ướt 
của thuỷ đại (ãøo đhấm/); nóng, lạnh và âm của hoá đại (tợo 
dhzm;), sự đơ cứng, sức ép và chuyên động của phong đại 
(@äyo đhấn;) sẽ được tự thân kinh nghiệm. Tất cả những tính 
chất này phải được hiểu biết một cách chính xác và riêng 
biệt băng kinh nghiệm tự thân. Điều này có tác động như thế 
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nảo đã được giải thích đầy đủ ở trước. Một cách ngăn gọn là 
nó tạo ra một sự chú tâm cao độ vào những cảm giác xúc 
chạm vốn trở nên rõ rệt ở bất kỳ nơi nảo trên thân hành giả. 
Lúc đó, một trong bốn đại sẽ thông báo sự hiện hữu của nó 
qua những đặc tính nội tại hay đặc tính riêng của nó. 


Sau khi đã biết rõ bốn đại, nhờ ghi nhận thấy, 
nghe,...căn vật lý mà sự thấy, nghe... dựa vào đó, những đôi 
tượng (trần cảnh) sắc, thinh,.. và thức uân cùng với các tâm 
sở đồng sanh của chúng sẽ trở nên rõ rệt. Ở mỗi sát-na ghi 
nhận hiện tượng “phông, xẹp, ngồi, xúc chạm, hay biết, le 
giác đơ cứng, cảm giác nóng, cảm giác đau; thấy, nghe... 
người hành thiền tự thân nhận thức được sự sanh mới liền 
theo sau bởi sự diệt tức thời của cả hai: đối tượng của sự hay 
biết cũng như tâm ghi nhận. Như vậy, người hành thiền biết 
dứt khoát rằng nó là vô thường (/ãabhãvzfo ariccä) bởi vì nó 
diệt liền mỗi khi sanh; vị ấy cũng biết rằng nó là cái khổ 
đáng sợ („dqyabhya pafipilanafthena duhkhđ), bởi vì nó bị bức 
bách bởi sự sanh và diệt không ngừng; vị ấy biết rằng nó 
không phải tự ngã (awasd vaffanafthena anaffd) để tuân theo sự 
kiểm soát, vì nó xảy ra theo đường lối tự nhiên của nó, 
không tuân theo ý muốn của ai. Có được kinh nghiệm tự 
thân nhờ quan sát liên tục hiện tượng sanh và diệt và ghi 
nhận các đặc tính vô thường, khổ và vô ngã theo cách này là 
biến tri khổ để (pariifieyya —what should be kuown accuralely, 
Ji3RiZI, sở biến mì. 


Đức Thế Tôn đã đạt đến sự chứng ngộ, không phải do 
nghe người nào khác nói rằng khổ đề hay các thủ uân vốn 
thực sự sanh và diệt, phải được tuệ tri, hay phải được hiểu 
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biết một cách đúng đắn và chính xác. Chính vì vậy ngài mới 
tuyên bố 7wbÖe ananussuesu dhammesu cakÑlnnm tudtjpddl, ïìaiatn 
udapadl, pafïiã tudapaadli, vijjä udapadi, aloko uảapzäli (đối với các 
pháp từ trước Ta chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi 
nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta, minh 
đã sanh khởi nơi ta, quang đã sanh khởi nơi ta.) Và về sau, 
sự chứng ngộ chỉ xảy ra sau khi nghe pháp từ Đức Phật hay 
từ các vị đệ tử khác của Đức Phật. Mặc dù lời tuyên bố trong 
Kinh Chuến Pháp Luân dứt khoát rằng khổ đế phải được 
biến tri (hiểu biết một cách đúng đắn, và rõ ràng), một số 
người vẫn xem việc hiểu rõ khô đề hay các thủ uân bằng 
cách ghi nhận hiện tượng sanh và diệt đang thực sự xảy ra là 
điều không cần thiết. Họ cho rằng chỉ cần nghe nói về Danh 
và Sắc cũng như về tính chất vô thường, khổ, và vô ngã của 
chúng là đủ để đáp ứng mục đích rồi. Chúng tôi thực sự lấy 
làm buôn và đáng tiếc cho những người này. 


Như vậy, Phận Sự Trí (K/cca ÑZna) là sự nhận thức 
được rằng khô đế hay gọi cách khác là năm thủ uẫn phải 
được tuệ tri qua sự quan sát của tự thân. Nó biết phận sự nào 
phải được thực hiện đối với khổ đế. Sự nhận thức này đến 
trước sự chứng đắc thánh đạo. Thậm chí trước khi một hành 
giả bắt đầu hành thiền, vị ấy cũng phải ý thức được rằng 
mình phải biết rõ tính chất vô thường, khổ, và vô ngã bằng 
cách ghi nhận mỗi khi thấy, nghe, ngửi, nêm, xúc chạm, suy 
nghĩ,... Trong khi thực hành minh sát, vị ấy cũng phải biết về 
công việc này nữa. Chỉ lúc đó vị ấy mới có thể dành hết sự 
chú tâm vào sự sanh và diệt của các thủ uân (ã4ãmaikhimdhä) 
và phát triển minh sát trí một cách toàn diện. Các đệ tử của 
tôi, những hành giả Tứ Niệm Xứ, đã hoàn thành nhiệm vụ 
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mà Phận Sự Trí (@ecañãg) này đòi hỏi từ lúc nhận sự hướng 
dẫn của chúng tôi về phương cách hành thiền, sau khi đã học 
để biết rằng bắt cứ những gì xuất hiện vào khoảnh khắc thấy, 
nghe,...phải được chi nhận một cách cân thận. Trong khi ghi 
nhận, cho dù mới đầu hành giả không biết phải ghi nhận cái 
gì, song chăng bao lâu vị ấy cũng biết được là phải quan sát 
cái gì. Sự phân biệt này là phận sự trí, tức trí biết nhiệm vụ 
phải thực hiện. 


Sở dĩ chúng tôi dành nhiều thời gian để nói về “phận 
sự trí” này bởi vì chúng tôi nghĩ biết được ý nghĩa của nó 
thực sự rất quan trọng. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục bàn đến 
Kata Nãna (TY Tác Trí L{E“®) 


DĨ TÁC TRÍ ĐÓI VỚI KHÔ ĐỀ 


“Tam kho pantkttmn duÑkhd!yt ariydsaACCdf pDaHffiđfđ ` nỉ mồ 
bhikkhave, pubbe qnanussufesu dhammesu cakkhuun tudapddl, ñandIn 
tudapadl, panha udapadl, vịjja udqpdadl, aÌORO udqpdadli. ` 


(“Thánh đề về Khổ này đã được liễu tri. Như vậy, này 
các Tỷ-kheo, đối với các pháp từ trước Ta chưa từng được 
nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ 
đã sanh khởi nơi ta, minh đã sanh khởi nơi ta, quang đã 
sanh khởi nơi ta. ”) 


Hiểu rõ khổ đế hay năm thủ uẫn bằng cách ghi nhận 
thấy, nghe,... và thường xuyên hay biết tính chất vô thường, 
khổ và vô ngã tạo thành minh sát trí (0ÿ24ssnã ñãna). Tuy 
nhiên, chỉ một mình minh sát trí thôi thì vẫn chưa thể hoàn 
thành viên mãn nhiệm vụ tuệ tri 4), tức viên mãn công 
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việc hiểu biết khổ đế một cách đúng đắn và đầy đủ. Tưởng 
về thường, lạc, ngã, tịnh vẫn có thê khởi lên đối với những 
đối tượng mà hành giả không ghi nhận. Có thể nói, chỉ khi 
minh sát trí đã phát triển đầy đủ và Thánh Đạo Trí xuất hiện 
để kinh nghiệm trạng thái tịnh lạc của Niết-Bàn, lúc đó tri 
kiến về vô thường, khổ, và vô ngã mới được hoàn tất và bền 
vững. Đây là sự hoàn thành của công việc tuệ tri khô đề. 


Ngay cả như thế, Nhập Lưu Thánh Đạo Trí vẫn chưa 
đủ đề hoàn mãn công việc này. Chỉ bằng cách chứng đắc A- 
la-hán Thánh Đạo Trí, khổ đế mới được tuệ tri hoàn toàn 
một trăm phân trăm, có thể nói là vậy. Đối với Đức Thế Tôn, 
công việc (tuệ tri khô đề) đã được hoàn mãn từ lúc ngài đạt 
đến A-la-hán Thánh Đạo, A-la-hán Thánh Quả và chứng đắc 
Giác Ngộ. Vì lý do đó ngài tuyên bố rằng công việc tuệ tri 
khổ đề đã được Như Lai hoàn tất. Nhãn đã sanh khởi, trí đã 
sanh khởi, tuệ đã sanh khởi, minh đã sanh khởi, quang đã 
sanh khởi, đề thấy rằng công việc đã được hoàn tất và không 
còn gì phải làm thêm nữa. 


Những hành giả hiện nay đang tham gia vào việc 
hành thiền cũng có cùng một mục đích này trong dự kiến, đó 
là tuệ tri khổ đề và cuối cùng hoàn tất công việc liễu tri bằng 
cách đạt đến A-la-hán Thánh Đạo, A-la-hán Thánh Quả. Sau 
khi chứng đắc A-la-hán Thánh Đao và A-la-hán Thánh Quả, 
cuỗi cùng sự nhận thức sẽ đến với họ, qua sự phản khán (hồi 
quan phản chiếu), rằng công việc đã được hoàn thành viên 
mãn: “...sanh đã tận, phạm hạnh đã thành, việc cần làm (tuệ 
tri Tứ Đề) đã làm xong...” 


306 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


Đến đây, chúng tôi đã bàn xong ba loại trí — sự thực 
trí (sacca ñãna), phận sự trí (ccañna), và đĩ tác trí (kafa ñãma) 
liên quan đên khô đê. Tóm lại, 


T1 Vào sátna thấy, ngghe...nhận thưức rõ răng tất cả mọi hiện 
tượng sanh và diệt đêu là khổ, khổ đề tạo thành sự thực trí 
(sacca năng). 

2. Nhận thưc rõ rằng khổ đểnày phải được tuệ trí bằng sự 
ghi nhận với chánh mệm, tạo thành phận sự trí (Ricca 


ñãng). 
3. Nhờ phản khán, biết rằng khổ để đã được tuệ trí, tạo thành 
dĩ tác trí (wata ñãna) 


Trong ba trí này, sự thực trí xuất hiện trong lúc hành 
thiền minh sát khi hành giả nhận ra rằng hiện tượng sanh và 
diệt chỉ là khổ. Điều này xảy ra trước khi Thánh Đạo xuất 
hiện. Ngay cả vào sát-na Thánh Đạo xuất hiện, thấy sự tịch 
tịnh của Niết-Bàn, trí này cũng khởi lên bằng cách nhận thức 
rõ khô đề trong tất cả mọi hiện tượng sanh và diệt. Sau khi 
Thánh Đạo xuất hiện cũng thế, trí này dự phần bằng sự phản 
khán. Như vậy, sự thực trí @øccz ñãna) là trí kiến về tứ để 
sanh khởi trước, sau và vào sát-na Thánh Đạo. Thực sự ra 
những gì được nhận thức vào sát-na Thánh Đạo chỉ là diệt để 
(nirodha saccä, diệt khô thánh đề). Ba đề còn lại (khổ đề bằng 
sự tuệ tr1-247, tập đề bằng sự đoạn trừ - øazmwa, và đạo đề 
bằng sự tu tập - b⁄ãvzn2) được nói là đã chứng đắc nhờ hoàn 
thành công việc tuệ tri bằng tuệ thông đạt (0a/iedha). 


Liên quan đên khô đê, vào lúc sát na chứng diệt loé 
lên, phận sự tuệ tri liên tục danh và sắc là khô, kê như đã 
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hoàn thành. Cho nên, các bậc Thánh (đặc biệt các vị A-la- 
hán) đã đạt đến Đạo Quả, nhờ suy xét, đều biết rằng danh và 
sắc sanh và điệt không ngừng là khổ. Do đó mới nói rằng 
công việc của tuệ thông đạt (pz/edha), tuệ trì bản chất của 
khô, đã được hoàn tất vào sát-na đạo. Trong lúc hành minh 
sát, tri kiến về khổ này phát sanh nhờ thực sự ghi nhận hiện 
tượng sanh và diệt. Đây gọi là tuệ tri khổ đề (4#kha.saccä) hay 
gọi cách khác là parư"a paIvedha. 


Về phận sự trí (/#ccafñZna), đó là sự nhận thức rằng khổ 
đề phải được tuệ tri, nó phải được hoàn tắt trước khi đạt đến 
Thánh Đạo. Chỉ khi đã có tri kiến trước đó về những phận sự 
nào phải được thực hiện thì những phận sự này mới có thê 
được thực hiện để chứng đắc Thánh Đạo. 


Trong trường hợp của khổ đề cũng vậy, nó phải được 
hiểu rõ ở một giai đoạn sớm hơn. Điều cần thiết là phải nhận 
thức được một cách rõ ràng bản chất vô thường bằng cách 
shi nhận hiện tượng sanh và diệt biểu hiện rõ rệt nơi các uấn 
mỗi lúc xuất hiện. Chỉ với sự hiểu biết trước như vậy công 
việc cần thiết của việc quán sát các hiện tượng mới được 
thực hiện, và Thánh Đạo mới xuất hiện sau khi đạt đến sự 
thành thục của minh sát. Đối với tập đề (samuda sacoz), diệt 
để (nưodha saccđ), và đạo đế đmnagga saccä), một sự hiểu biết 
trước về những phận sự phải được thực hiện đối với mỗi để 
như vậy là tuyệt đối cần thiết. Chỉ lúc đó Thánh Đạo mới có 
thê phát triên. 


Như vậy, rất lâu trước khi đạt đến Thánh Đạo, nhất 
thiệt phải có sự hiệu rõ răng khô đê phải được tuệ tri; tập đê 
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phải được đoạn trừ; diệt đề phải được chứng ngộ; và đạo đế 
phải được tu tập. 


Tri kiến (hiểu biết) rằng những phận sự này đã được 
thực hiện chỉ đến sau khi chứng đắc A-la-hán Thánh Đạo và 
Thánh Quả nhờ suy xét thấy rằng Phạm Hạnh đã thành 
(wusitarn bralưacarjyam); những gì cần làm đã được làm xong 
(kattxưmkaramyam). Dĩ tác trí (wa£a ñama) là trí biết rằng những gì 
cần phải làm đã được làm. Qua sự chứng diệt, A-la-hán 
thánh đạo cũng thực hiện ba công việc khác nữa, đó là, tuệ 
tri khổ đề, đoạn trừ tập đề và tu tập đạo đế. Chính Dĩ Tác Trí 
biết rằng cả bốn phận sự này đã được thực hiện. 


Những giải thích cô đọng ở trên về sự thực trí (saccä 
ñãna), phận sự trí (cca ñãng), và đĩ tác trí (hafa ñãna) đã được 
thực hiện hợp theo tinh thần Phụ Chú Giải Ä⁄„ka về Katha 
Vhu. Như vậy chúng tôi đã đề cập tương đối đầy đủ về ba 
loại trí liên quan đến khô đề. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục 
bàn về ba trí này liên quan đến tập đề. 


SỰ THỰC TRÍ ĐÓI VỚI TẬP ĐỀ 


kkamụ dukkhasumudayanu anywasạca ` mi Đhkhaw 
tathagatfanan pubbe ananussufesu dheqmmesu cakkhuiutdapdrdl, up 
uidqpadli, panfia udapddl, vija udiqpadl, đÌORO uiapdadl. 


(Đây là thánh để về khổ tập (nhân sanh khổ) mà các 
bậc Thánh phải biết. Như vậy, này các Tỳ-kheo, đối với các 
pháp từ trước Ta chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi 
nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta, mình 
đã sanh khởi nơi ta, quang đã sanh khởi nơi ta.) 
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Trong đoạn kinh trên chữ “Đây” muốn nói đến dục ái 
(hama fanhg), hữu ái (bhána tanha), và phì hữu ái (bhaua tanhg), 
đã được giải thích ở một phần trước. Khổ xuất phát từ những 
ái này như thế nào, được giải thích như sau: Dục ái tìm thấy 
sự thích thú trong các đối tượng dục lạc vốn phải tầm cầu và 
làm ra. Trong khi theo đuôi chúng, một số người phải nếm 
trải những khổ đau cùng cực, ngay cả đến mức mắt cả mạng 
sống. Bất kỳ cố găng nào nhằm kiềm chế tham ái đã sanh 
cũng dẫn đến khô đau và bất hạnh. Đi tìm những vật không 
dễ có được cũng là khổ. Rồi việc phải chăm lo, giữ gìn 
những tài sản đã hoạch đắc được cũng là công việc rất phiền 
hà và khó khăn. Ngay cả những người nghiện thuốc và nhai 
trầu cũng phải chịu khổ khi hết những vật mà họ ưa thích. 
Người nghiện rượu và ma tuý còn cảm thấy khổ hơn trong 
những hoàn cảnh thiếu thốn tương tự. 


Con người sinh ra một mình. Lúc trẻ, họ vui sống 
cuộc đời độc thân không có những phiên toái của gia đình. 
Nhưng khi lớn lên, họ cảm thấy cần một người bạn đồng 
hành. Và rồi dục ái ma #„ha) xúi giục, họ bắt đầu tìm một 
người. Khi họ nhắm đến một đối tượng không thê đạt tới 
được, mối tình của họ kết thúc trong sầu khổ. Và nếu cuối 

cùng ước nguyện của họ thành công, nghĩa là kiếm được 
người bạn đời họ cần, phiền não chăng bao lâu sẽ bắt đầu khi 
họ tự thấy mình không thích hợp với nhau. Ngay cả khi có 
được sự hoà hợp với nhau trong cuộc sống hôn nhân, phiền 
não cũng xuất hiện khi một trong hai người bất ngờ đồ bệnh. 
Chăm sóc người bệnh quả là một công việc khó nhọc. Đúng 
thời, cái chết đến với một người, để lại cho người kia sống 
trong những nỗi thống khổ của bi ai và sầằu muộn. Rõ ràng 
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tất cả những khổ đau này đều bắt nguồn từ dục ái (wãma 
tanha). 


Nhưng đa số mọi người đều có ảo tưởng cho răng ái 
dục này là cội nguồn của hạnh phúc. Họ xem việc hưởng thụ 
các dục lạc là niềm vui thú ở trên đời. Khi tham ái không bi 
đánh thức, do thiếu những đối tượng khả lạc hay không có 
những cảm thọ lạc, cuộc sống đối với họ trở nên đơn điệu và 
buôn tẻ. Đi viếng chùa hay viếng tháp thì tẻ nhạt; nghe 
những bài pháp về thiền minh sát còn chán hơn. Trái lại, 
những sô giải trí như chiếu phim, nhạc kịch,...lại đem đến 
cho họ sự hứng thú, sung sướng, và vui vẻ. Như vậy, ái này 
được nuôi dưỡng cân thận bằng việc săn đuôi những dục trần 
khả ái. Những theo đuôi dục lạc điên rồ này được thực hiện 
dựa trên sự tin tưởng rằng chúng đem đến niềm vui và hạnh 
phúc. Sở đĩ người ta tin như vậy là vì vô minh đã đưa ra cho 
họ những hướng dẫn sai lạc. 


Tuy nhiên, những gì có vẻ thú vị và vui sướng ấy, 
trong thực tế, thật kinh hoàng và đáng sợ bởi vì bản chất 
sanh và diệt không ngừng của chúng. Dục lạc thì không bao 
giờ biết chán vì lòng tham (h3) không đáy. Ngay cả sau 
nhiều ngày, nhiều tháng, nhiều năm hưởng lạc, tham ái vẫn 
không hề thoả mãn. Vì thế mà con người cứ phải lo lắng 
chạy đuôi theo các lạc thú không ngừng để giữ cho niềm vui 
của họ không bị đứt đoạn. Nhưng cuối cùng, khi cái kho dự 
trữ các dục lạc và cảm thọ cạn kiệt, họ phải cam chịu những 
bắt toại nguyện lớn lao. Đây là sự giải thích ngắn gọn cách 
tham ái làm phát sanh phiền não và khổ đau trong cuộc sống 
hiện tại. 
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Nhưng nguyên nhân đích thực của khổ nằm trong sự 
kiện rằng tham ái (#„“Z) này khiến cho có sự luân hồi sanh tử 
bất tận. Những cảnh sắc và âm thanh khả ái kích thích sự 
khoái cảm và tham muốn, và tham muốn này làm phát sanh 
chấp thủ. Do chấp thủ , người ta phải dốc hết sức ra để có 
được nó. Điều này tạo thành SapRiara (hành nghiệp). Do các 
hành này là nhằm hoàn thành những tham muốn và do tốc 
hành tâm (na) của sát na cận tử, hay gọi cách khác là hành 
tác thức (ablisaikharaviäñãnø— †1 {Efi) có được lực đây của 
nó từ tham ái (#„ä)bám chặt vào đối tượng xuất hiện lúc đó, 
thức tái sanh khởi lên liền ngay sau tâm tử. Từ khoảnh khắc 
thức tái sanh an lập trong hiện hữu mới, có thể nói rằng tất 
cả những phiền muộn và đau khổ liên quan đến kiếp sống 
mới đã bắt đầu. Tất cả những phiền muộn này, ngay từ 
khoảnh khắc của thức tái sanh, đã có gốc của chúng trong 
tham ái. Đối với các vị A-la-hán, do tham ái đã được đoạn 
trừ, các vị không còn gặp bất kỳ khô đau nào của kiếp sống 
mới nữa. Như vậy dục ái (/@đna fanh.) là nhân đích thực của 
khổ đau như sanh, già, chết...hay còn gọi là tập đề (sưwwd¿ya 
sacc8). 


Những người phát nguyện đạt đến các cõi sắc và vô 
sắc thì ra sức nỗ lực để chứng đắc các thiền sắc giới 
(ripãvacarajhãma) và vô sắc giới (aripavacarajhana). Nhờ những 
thiền chứng này họ được tái sanh trong các cõi Phạm thiên 
hữu sắc và vô sắc. Là các vị Phạm Thiên (Bizmas), họ thoát 
khỏi những cái khổ về thân vật lý cũng như những khổ tâm. 
Thọ mạng của họ không tính băng năm mà được đo lường 
dưới dạng chu kỳ thế gian (đzi tá»). Từ quan niệm thế gian 
thì cuộc sống của họ được đánh giá là một cuộc sông hạnh 
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phúc. Nhưng khi thọ mạng của họ chấm dứt, họ vẫn phải đối 
đầu với cái chết và chịu những nỗi thống khổ của sự chết 
(marana dua). Họ cũng phải chịu những sầu ưu vì ước 
nguyện bắt tử của họ không được hoàn thành. Sau khi chết 
cũng vậy, những phiền muộn và khổ não chờ đợi họ trong 
cõi dục mà họ tái sanh vào. Như vậy, hữu ái (bhawafanhađ), hay 
khát khao hiện hữu trong thể giới phạm thiên thực sự cũng là 
khô đê. 


Mong muốn không-hiện hữu sau khi chết (phi hữm ái- 
vibhava fanhđ) cũng là nguyên nhân của khổ bởi vì nó khuyến 
khích những điều ác trong cuộc đời này. Thay vì chùn bước 
trước điều ác những người chủ theo chủ nghĩa hư vô sẵn 
sàng làm bắt cứ điều gì trong việc theo đuôi chúng và thích 
thú trong những việc làm ấy. Do những bắt thiện nghiệp 
(akusala kamna) ây họ phải tái sanh vào bốn cõi khô (địa ngục, 
ngạ qui, súc sanh, và A-tu-la) trong nhiều kiếp và chịu đựng 
những nỗi thống khổ cũng như bắt hạnh của các cõi này. Do 
đó, rõ ràng phi hữu ái (wibhawa £amhđ), phát sanh từ đoạn kiến 
này, là nguồn gốc thực sự của khổ hay tập để (suwwd¿yasaccä) 


Cả ba loại ái này đều là nhân căn để của khổ, Đức 
Phật đã chứng thực được điều đó và tuyên bố ngài đã thấy 
được chúng như thế nào: “Nhãn, thấy răng đây là Khô Tập 
Thánh Đé, đã sanh khởi nơi Ta.” Biết được đây là khổ tập 
thánh đề là sự /ực trí @accä ñãma). Sự thực trí biết (tập) để 
sanh khởi trước và sau sự đến của Thánh Đạo. Vào sát-na 
Đạo, phận sự biết (tập) đề cũng được hoàn thành, theo cách 
từ bỏ hay đoạn trừ, øahãnapafiuedha (thể nhập bằng đoạn trừ). 
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Tóm lại, cái biệt tứ đê trước, sau và vào sát-na Đạo là sự 
thực trí (acc ñana) 


PHẬN SỰ TRÍ ĐÓI VỚI TẬP ĐỀ 


'Tan khopamtkưn duRRhasamudtayananyasacœn=npahatabba ` 
ri, Dhikkhqawe, tathagatanœn pubbe ananussutesu dhdmmesu cakkhuun 
tudqpadl, ñanaun uiqpadl, panffAudapddli, vijja udqpddl, aÌORÑO udapdadl ` 


(Đây là Thánh đề về Khổ tập cần phải đoạn tận, này 
các Tỷ-kheo, đối với các pháp từ trước Ta chưa từng được 
nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ 
đã sanh khởi nơi ta, minh đã sanh khởi nơi ta, quang đã 
sanh khởi nơi ta.) 


Nếu muốn giải thoát khổ, nguồn gốc của khổ hay tập 
khởi của khô phải được loại trừ. Cũng như đề chữa hiệu quả 
một chứng bệnh, nguyên nhân căn để của tình trạng khó chịu 
ấy phải được loại trừ bằng việc áp dụng thuốc thích hợp. Các 
bác sĩ Miễn Điện chẩn đoán nguyên nhân của một căn bệnh 
dựa vào những rỗi loạn ở máu, gió, mật, đàm, khí hậu, thực 
phẩm... Trong khi các bác sĩ Tây phương theo dấu nguyên 
nhân đến chứng bệnh khác mang những mầm bệnh. Khi 
những nguyên nhân sanh bệnh đã được chân đoán đúng và 
rồi được loại trừ bằng sự điều trị thuốc men thích hợp, bệnh 
được chữa khỏi hoàn toàn. Cũng vậy, cái khổ của tái sanh 
trong vòng luân hồi có thể tránh khỏi bằng cách loại trừ nhân 
căn đề của nó, vốn là tham ái (ianha), tập đề. Do đó, (tập) đề 
này được xem như pháp cần phải được đoạn trừ /ahz/abba 
dhammma). 
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Sự đoạn trừ này tác động như thế nào? Đó là điều 
chính yếu nhất cần phải biết. “Không để cho tham ái (tanhä) 
xuất hiện, không để chotham ái sanh khởi; Ta sẽ giữ tâm 
(trong sáng) như nó là, không có tham ái. Ta sẽ chỉ có cái 
tâm không tham ái này thôi. ” Liệu có thê duy trì một trạng 
thái tâm như vậy được không? Những người tin có thể làm 
được như vậy cứ thử có gắng đạt đến trạng thái tâm ây và 
thấy xem mình có thể duy trì được nó trong bao lâu. Liệu 
người đã lập gia đình có không bị quây rây bởi những ý nghĩ 
yêu đương, sự âu yếm đối với vợ chồng và những xúc cảm 
tình dục đòi hỏi sự đáp ứng không? Liệu có không khởi lên ý 
nghĩ thèm một điều thuốc hay một têm trầu, hay thưởng thức 
một bữa ăn ngon? Và còn về mong muốn có được hạnh phúc 
và tài sản thì sao? Những câu hỏi này không thể giải quyết 
một cách dễ dàng băng cách gạt chúng qua một bên, cho 
rằng chúng chỉ là những chuyện vặt, chỉ là những chuyện 
thường tình, tự nhiên không quan trọng. Chúng ta phải chịu 
đựng sự sanh khởi của tham ái này chỉ vì chúng ta không thê 
đè nén được chúng. Nhưng sự thực vẫn là và điều này cần 
phải ghi nhớ trong tâm một cách nghiêm túc, răng tham ái là 
một pháp cần phải đoạn trừ /ahz#abba đhammna) khi có thê. 


Thực sự ra, có ba loại ái (anh4) cần đoạn trừ: 1. Ái 
thúc đây những hành động của thân và lời nói (thân hành và 
khẩu hành); 2. Ái kích thích tâm say đắm trong những khoái 
cảm tưởng tượng và những ý nghĩ kỳ quặc; và 3. Ái ngủ 
ngầm chờ cơ hội đề tự thê hiện. Trong ba loại ái này, ái thúc 
đây những thân hành và khâu hành được xếp loại như phiền 
não vi phạm (wi&wøma kilesã) có thê được đoạn trừ băng. giới 
@ïjz). Một người giữ giới kỹ càng sẽ không trộm cắp bất cứ 
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vật gì của người khác, cho dù anh ta cảm thấy muốn vật ấy; 
không phạm tội tà dâm (đối với người giữ phạm hạnh thì 
không hành dâm); không nói dối và tránh những thức uống 
có cồn và ma tuý. Ở mức này, người ấy tránh được những 
phiền não vi phạm (wina kiesz). Đây là cách ái được loại 
trừ bằng giới (s#ø) 


Ái thể hiện trong những khoái cảm và lạc thú tưởng 
tượng được xếp loại như phiền não bột khởi (parbwffhãna 
kilesg), loại phiền não có thê được loại trừ bằng tâm định. Nếu 
một người thường hành một trong những đề mục thiền, như 
niệm hơi thở chăng hạn, họ có thể thoát khỏi những ý nghĩ 
ham muốn, và tưởng tượng về các dục trần, trong lúc ấy. 
Như vậy, trừ phi chăm chú vào một trong những bài tập 
thiền, băng không nếu cứ để cho tâm tự do theo đường lối tự 
nhiên của nó, nó sẽ cuốn hút vào những suy nghĩ về các dục 
trần khả ái, phần lớn là khát khao các dục lạc. Nếu người nào 
tin rằng họ có thể giữ cho tâm của họ y như nó là không có 
những ái dục, người đó kể như không biết được tâm của 
mình vậy. 


Thực tế mà nói, ngay cả trong lúc hành thiền không 
ngừng nghỉ, trước khi năng lực định có đủ sức mạnh, ái bột 
khởi hay những suy nghĩ về dục lạc vẫn cứ liên tục xuất 
hiện. Chỉ khi đắc thiền, do hành thiền định, những ý nghĩ về 
dục lạc loại thô này mới dừng lại, nhưng ngay cả như thế, nó 
cũng chỉ kéo dài trong thời gian nhập thiền mà thôi. Đây là 
cách định loại trừ dục ái bằng wi&hzmbhanapahãna (trấn phục 
xả đoạn #Ä{Ñ†ầl#I, đoạn từ bằng đè nén). 
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Hữu ái (bhava anh), tham muốn hiện hữu và phi hữu 
ái (wibhawa fanhã) mong muốn không hiện hữu, vẫn tồn tại 
ngay cả trong những người có những thiền chứng. Chúng 
cũng tỒn tại trong các vị Phạm Thiên. Do đó hữu ái và phi 
hữu ái không thê đoạn trừ được bằng thiền định. Không cần 
nói ai cũng biết rằng những người bình thường không có 
kinh nghiệm trong thiền không thoát khỏi tham ái đối với 
cuộc sông và sự hiện hiện hữu của họ. Tuy nhiên, những kẻ 
vô văn phàm phu như vậy không biết răng sự thích thú trong 
cuộc sông và sự hiện hữu của họ là tham ái (ha) hay phiền 
não (esz). Thậm chí họ còn đưa ra quan niệm cực kỳ sai 
lầm cho răng Tigười ta có thể giữ được tâm trong sạch 
không có những phiên não (iesa). Và tâm không phiên não 
tức là Niết Bàn'. Điều này rõ ràng đi ngược lại lời dạy của 
Đức Phát. 


Tham ái có thể thực sự chưa sanh khởi, nhưng sẽ xuất 
hiện khi những điều kiện chính đáng có mặt, trong trường 
hợp này nó được gọi là phiền não tuỳ miên hay phiền não 
ngủ ngâm (saya kilesđ). Phiên não này có hai loại: ]. 
rammana musaya, phiền não tiềm tàng ngâm ngầm trong đối 
tượng; 2. %Zna msaya, phiền não ngủ ngầm trong tự thân 
(tức trong tương tục của ngũ uân.) 


Có thể có những đối tượng tự thê hiện vào lúc thấy 
hay nghe nhưng lúc đó nó không được ghi nhận như vô 
thường, khổ, vô ngã. Tuy nhiên, vào lúc hôi tưởng lại, phiền 
não (8iesđ) có thê khởi lên liên quan đến chúng. Những phiền 
não như vậy được gọi là phiền não tiềm tàng ngủ ngâm trong 
đối tượng. Â#mmana misaya MiÏesä, phiền não ngủ ngầm trong 


Mahasi Sayadaw Kế 


đối tượng này có thê được dập tắt bằng minh sát trí (ÿ24ssanã 
ñãna), tất nhiên thiền minh sát chỉ có thể loại trừ những phiền 
não nào sanh khởi trong những đối tượng được quán mà thôi. 
Những đối tượng thoát khỏi sự quán, hay những phiền não 
tiềm tàng vẫn không bị tác động. 


Những phiền não (&sđ) chưa bị Thánh Đạo đoạn trừ 
và đang chờ cơ hội đề sanh khởi trong tương tục ngũ uẫn của 
một người được gọi là %øwãna msaya, phiền não ngủ ngầm 
trong tự thân. Phiền não loại này chỉ có thể loại trừ bằng 
Thánh Đạo Trí (4a Magga Ñãna). Chính sự diệt trừ dễ dàng 
của Ấãnamwsaya bằng thánh đạo này mà thiền minh sát phải 
được tu tập. 


PHIÊNNÃONGỦNGÀM THỤC SỰ HIỆN HỮU 


Mặc dù Kinh và Vi Diệu Pháp (Abhidhamuna) nỐI rÕ 
rằng có sự hiện hữu của phiền não ngủ ngâm (saya kilesđ) . 
Một số người vẫn quả quyết cho rằng không có thứ gì gọi là 
phiền não ngủ ngầm cả, chỉ do khả năng lưu giữ của tâm mà 
phiền não phát khởi vậy thôi. Điều này rõ ràng đã biểu lộ sự 
bất kính hoàn toàn đối với những lời dạy của Đức Phật. 


Cứ suy xét một lúc xem. Ở những đứa bé trước tuổi 
dậy thì, sự khát khao dục lạc dưới hình thức ham thích người 
khác phái, vẫn chưa tự thể hiện. Điều này không phải vì 
chúng không có phiền não (#44), mà chỉ vì vào lúc ấy cơ hội 
cho phiền não (##¿sz) này sanh khởi vẫn chưa có. Nó vẫn ngủ 
ngầm trong chúng và chỉ xuất hiện khi những : điều kiện thích 
hợp có mặt. Mọi người đều biết rằng, khi đến tuổi dậy thì, 
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chỉ cần thấy hay nghe tiếng nói của người khác phái lập tức 
những dục vọng liên khởi lên trong chúng. Nó chỉ xảy ra một 
cách tự nhiên chứ không phải do chúng đã được thấy hay 
được nghe về chuyện này trước đó và ghi nhớ nó trong tâm. 
Thực sự điều này xảy ra là vì có những phiền não (##esđ)ngủ 
ngầm trong những đứa bé ấy và bây giờ chúng tìm được cơ 
hội để sanh khởi mà thôi. 


Lại nữa, lẫy trường hợp của một số người có đức tin 
nơi Tam Bảo, đó là có lòng tin đối với Đức Phật, Giáo Pháp, 
và Chư Tăng. Nhưng khi bị các vị đạo sư của các tôn giáo 
khác tác động, họ bắt đầu ấp ủ hoài nghi, wici¿echä, về Phật, 
Pháp, Tăng. Một số thậm chí còn thay đổi tín ngưỡng của 
mình đề đi theo tà kiến. Hoài nghi và tà kiến khởi lên trong 
họ không phải do khả năng ghi nhớ trong tâm; mà ngày nào 
chưa bị loại trừ bằng Thánh Đạo (Aryø Magsa) chúng luôn 
luôn có mặt trong họ vậy. 


Các bậc thánh thời Đức Phật đã diệt trừ được tà kiến 
và hoài nghi bằng nhập lưu thánh đạo (so/zma magea) do 
vậy không vị đạo sư nào, ngay cả vua trời Đề Thích và Ma- 
Vương (Ma) có thê tác động làm cho họ chấp nhận tà kiến, 
nuôi dưỡng hoài nghi về tam bảo. Điều này là do những 
phiền não ngủ ngầm trong họ đã bị thánh đạo loại trừ. 


Những bậc thiện nhân có cơ hội nghe hay đọc bài 
Kinh Chuyên Pháp Luân này nên ghi nhớ dứt khoát trong 
tâm răng có những phiền não đang nằm ngầm trong tâm 
mình chỉ chờ cơ hội để khởi lên và rằng tham ái này, vốn là 
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nhân đích thực của khổ, phải được đoạn trừ bằn thánh đạo 
qua việc tu tập thiên minh sát (w2assana bhãvang). 


Tóm lại, biết rằng đây là pháp (ad#zmzna) cần phải đoạn 
trừ là phận sự trí (/wccañana) đối với sự thực vê nguồn Ôc của 
khổ (tập đề). Phận sự trí biết những gì cần phải làm đối VỚI 
tập đề này phải được tu tập trước khi thánh đạo xuất hiện. 
Như vậy, phận sự trí là tri kiến đi trước (nó) biết những gì 
cần phải được biết, những gì cần phải được đoạn trừ, những 
gì cần phải được chứng ngộ, và những gì cần phải được tu 
tập.Đối với Đức Thế Tôn, phận sự trí này xuất hiện, không 
phải do nghe từ người khác. Do đó Ngài thừa nhận: “Đây là 
Thánh Đề về nguồn gốc của khổ phải được đoạn trừ. Như 
vậy, này các Tỳ-kheo, đối với các pháp từ trước chưa từng 
được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, 
tuệ đã sanh khởi nơi ta; minh đã sanh khởi nơi ta, và quang 
đã sanh khởi nơi ta. Rồi Đức Thế Tôn tiếp tục giải thích cách 
ngài đã hoàn thành phận sự đoạn trừ (tập đề). 


DĨ TÁC TRÍ ĐÓI VỚI TẬP ĐÉ 


Tam khopantkttn duRkhasamudtydn aryasaccmm pahima ` ni 
me, bhikRhave, pubbe qnanussutesu dhamwnesucaRRhuuxdapdtdli, up 
udqpddl, pañfia udapdidl, vijä udapadl, aloko udqpdai. 


(Đây là thánh đề về nguôn gốc của khổ (tập đề) đã 
được đoạn trừ. Như vậy, này các T)-kheo, đối với các pháp 
từ trước chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí 
đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình đã sanh 
khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi nơi ta.) 
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Trên đây là lời giải thích về cách trí hồi quan hay trí 
phản khán nhớ lại sự hoàn thành công việc đoạn trừ, xảy ra 
sau khi vị ấy đã đoạn trừ xong những gì cần phải đoạn trừ, 
đó là đoạn trừ tham ái (ah) hay tập đề. Trí nhớ lại sự hoàn 
thành của công việc phải được thực hiện này được gọi là dĩ 
tác trí (wafa na) 


Liên quan đến tập đề, điều đặc biệt đáng lưu ý ở đây 
là bốn thánh đạo nhận thức Niết-Bàn bằng cách chứng đắc. 
Ở giai đoạn đầu tiên của sự nhận thức này, những tham ái 
dẫn đến bốn cõi khổ được đoạn trừ; ở giai đoạn thứ hai, 
những hình thức thô của tham dục, hay còn gọi là dục ái 
(kãma tanha), bị thủ tiêu. Ở lần thứ ba, những hình thức vi tế 
của dục ái này biến mất. Tất cả những tham ái còn lại được 
đoạn trừ hoàn toàn khi Niết-Bàn được nhận thức ở lần thứ 
tư. Sự đoạn trừ của tham ái như vậy được gọi là biết tập để 
bằng bốn thánh đạo hay £hể nhập bằng đoạn trừ (pahãna 
pafvedha). Hành động đoạn trừ này tạo thành cái biết những 
gì cần phải được biết bằng thánh đạo. Như vậy tập đề là pháp 
phải được đoạn trừ và sự đoạn trừ này được gọi là thể nhập 
đoạn trừ /ahãna pafieedha). Dĩ tác trí (wafa ñãna) cũng rất quan 
trọng. Mục đích của việc hành thiền thực sự là đề loại trừ các 
phiền não (#¿s;) và tham ái (#„hä). Nói chung, sự chứng đắc 
thắng trí, sự hoàn thành những gì cần phải được làm, chỉ 
được hoàn tất và bảo đảm khi tham ái và các phiền não này 
được đoạn trừ. Điều chính yếu là phải tự mình xét kỹ xem đã 
thực sự thoát khỏi tham ái và những phiền não này hay chưa. 
Ngay cả ở giai đoạn chứng đắc thấp nhất, đó là chứng đắc 
nhập lưu thánh quả, tham ái thúc đây những bắt thiện nghiệp 
đưa đến các cõi khổ cũng đã được đoạn trừ; và người hành 
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thiền cũng thoát khỏi những tham ái xúi giục sự vi phạm vào 
ngũ giới. Sự thích thú và khoái cảm đi kèm với tham ái và tà 
kiến cho rằng có một cái tôi hay thực thể sống, phải được 
đoạn trừ. Chỉ khi một người được giải thoát hoàn toàn khỏi 
những tham ái này, sự tuyên bố chứng đắc nhập lưu 
(sơapama) mới được chấp nhận, nếu không thì bất kỳ lời 
tuyên bố chứng đắc nào cũng cần phải xét lại. 


Chúng tôi đã đẻ cập tương đối đầy đủ về ba loại trí, sự 
thực trí (saœã nang), phận sự trí (cca ñãna), và dĩ tác trí (kafa 
ñana) liên quan đến tập đề. Bây giờ chúng tôi sẽ tiếp tục bàn 
về ba trí liên quan đến diệt đề. 


SỰ THỰC TRÍ ĐÓI VỚI DIỆT ĐỀ 


““ lun dukkhamirodham aryasacca ` nữ tne, phiKkhave, pubbe 
ananussutesu dhammesu cakkhuun tudqpadl, ñãndn udapadl, pañña 
udqpddl, vija udapddl, aloko udapddi. ` 


(“Đây là thánh để về sự diệt khổ. Như vậy, này các 
Tỳ-kheo, đối với các pháp từ trước chưa từng được nghe, 
nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh 
khởi nơi ta; mình đã sanh khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi 
nơi ta. ”) 


Chữ “Đây' trong đoạn kinh văn trên muốn nói đến “sự 
diệt hoàn toàn của tham ái (/J:) hay tập để đã được giải 
thích nhiều lần, khi tham ái bị thủ tiêu, tất cả những thống 
khổ của danh, sắc và các hành (s»4#;Zrzs) cũng diệt. Đức Phật 
nói sự thực trí @œcczñãna), biết sự diệt này là thánh đề về sự 


322 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


diệt khô, đã khởi lên nơi ngài. Sự thực trí này khởi lên trước 
và sau thánh đạo và được chứng ngộ vào sát-na đạo. 


Về việc trí này khởi lên trước đạo như thế nào, cần 
phải hiểu là các vị đệ tử Phật đòi hỏi phải có trí này do nghe 
người khác, tức phải có trí văn. Tuy nhiên Đức Thế Tôn đắc 
trí này bằng trực giác trí của ngài ngay cả trước khi chứng 
đắc nhập lưu đạo. Vì thế, ngài tuyên bố: “Đối với các pháp 
từ trước chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí 
đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình đã sanh 
khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi nơi ta. ” Vào sát-na đạo, 
sự thực trí này là một với thánh đạo trí (iamagsaña¡a) nhận 
thức Niết Bàn bằng sự chứng noộ. 


PHẬN SỰ TRÍ ĐỎI VỚI DIỆT ĐÉ 


“Tan kho pantknn dukkhxmirodhnmamyasaccœnsacchiWatabba 
° ni me, bhiÑÑhave, pubbe qnanussutesu dhamu<nesu caÑÑhuIy udqpddl, 
ñanœụ udapadl, pañng udapadli, vija udapddli, aloko tudaqpddli. ” 


(“Đây là thánh để về sự diệt khổ cần phải chứng ngộ. 
Như vậy này các Tỳ-kheo, đổi với các pháp từ trước chưa 
từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi 
nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình đã sanh khởi nơi ta, và 
quang đã sanh khởi nơi ta. ”) 


Đây là trí (/ÑZna) biết rằng diệt đế, tức Niết-Bàn, sự 
diệt của tham ái (2), là pháp phải được chứng ngộ. Trí 
này được gọi là phận sự trí (ccañama) vì lẽ nó là trí biết phận 
sự nào phải được thực hiện đối với diệt đế đoda saccä). 
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Và đây là cách sự chứng ngộ xảy ra: vào sát-na Hành 
Xả Trí (%mkhãr-Upekkhä-Ñana) được thiết lập vững chắc và 
đầy đủ, khi (hành giả) quan sát một trong những hiện tượng 
sanh và diệt, nhịp độ nhận thức càng lúc càng trở nên nhanh 
hơn cho đến khi các hành (sjk#Zras) là đối tượng quán và 
tâm biết lao nhanh vào trạng thái diệt ở đây tất cả hành khổ 
đều chấm dứt. Vào lúc chứng ngộ sự diệt của tất cả pháp hữu 
vi (các hành) như thế, tham ái („“z) cũng đi đến sự diệt. Vì 
vậy sự diệt ái được định danh là diệt đế /oiha saccä) và 
được nhận thức bằng thánh đạo qua sự chứng ngộ. Sự chứng 
ngộ này gọi là thể nhập bằng chứng ngộ (sacchiriya pafedha) 


Diệt đề là chân lý phải được chứng ngộ và sự chứng 
ngộ như thê gọi là thê nhập băng sự chứng ngộ (sœcchiriya 
pa£tedha) 


Mục đích của việc shi nhận mọi trường hợp thấy, 
nghe, xúc chạm, biết,..là đê hoàn thành công việc thê nhập 
bằng sự chứng ngộ qua sự chứng đắc diệt đế. Đức Phật đã 
hoàn thành phận sự sœcchikrma pafivedha này bằng sự chứng 
ngộ Niết Bàn qua A-la-hán thánh quả trên “bồ đoàn bất bại” 
dưới gốc cây Bỏ Đề. Ngài đã kê lại cách ngài phát triển phận 
sự trí, sau khi duyệt lại sự hoàn tất của công việc (bằng phản 
khán trí), như sau. 


DĨ TÁC TRÍ ĐỎI VỚI DIỆT ĐỀ 


“Tan kho pantdunn dukkhamirodhan ariyasaccdm sacchikdta ` 
mi me, bhiKkhawe, pubbe aqndanussutesud dhammesu cakkhutm udarxidi, 
ñamnœụ udapadl, pañng udapadli, vija udapddli, aloko tudapddli. ” 
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(“Đây là Thánh Đề về sự diệt khổ đã được chứng 
ngộ. Như vậy này các Tỳ-kheo, đối với các pháp từ trước 
chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh 
khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình đã sanh khởi nơi 
ta, và quang đã sanh khởi nơi ta. ”) 


Đây là sự giải thích về cách phản khán trí (thấy lại) sự 
hoàn thành công việc xảy ra sau khi ngài chứng ngộ diệt đề 
(Niết Bàn) bằng A-la-hán thánh đạo và quả trí. Kế tiếp chúng 
tôi sẽ bàn về ba trí liên quan đến đạo đề đnaggasaccä). 


SỰ THỤC TRÍ ĐÓI VỚI ĐẠO ĐỀ 


“kian dukkhamrodhagamim palipad1 arjyasacca ` mì mẽ 
bhikkhave, pubbe qnanussutesu dhamunesu cakkhuun tudapddl, ñandtn 
tudapadl, panha udapadl, vịjja udqpdadl, aÌORO udqpddli. ` 


(“Đây là thánh để về sự thực hành (con đường) đưa 
đến diệt khổ. Như vậy này các Tỳ-kheo, đối với các pháp từ 
trước chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi nơi ta, trí đã 
sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình đã sanh khởi 
nơi fa, và quang đã sanh khởi nơi ta. ”) 


Thực ra Đề (sœä) này có một cái tên rất dài, đó là 
Đạo Diệt Khô Thánh Đé, hay Thánh Đề Về Con Đường Đưa 
Đến Sự Diệt của Khổ, nhưng các bản chú giải đã rút ngắn nó 
lại chỉ còn là đạo để /waggasac‹ä). Trong bài giảng, chúng tôi 
sẽ dùng tên cái ngắn này cho tiện. 
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Biết rằng bát thánh đạo là pháp hành, hay thánh đề về 
con đường dân đên sự diệt khô, dẫn đên sự tịch tịnh của Niệt 
Bàn, được gọi là sự thực trí (œeca ñãmg). 


Các vị đệ tử Phật, chưa đắc thánh đạo, sẽ chỉ biết 
được đạo đề này do nghe về nó. Nói chung, hàng phàm nhân 
chưa chứng ngộ thánh đạo băng kinh nghiệm tự thân, cần 
phải học để biết đạo đế. Theo các bản chú giải: “Đạo đề 
(magga saccđ) là một pháp đáng mong ước, đáng mong mỏi, 
đáng tán dương.” Như vậy, nhờ học đạo đề (bát thánh đạo), 
tâm sẽ khuynh hướng về việc thực hành nó. Đối với đạo đề, 
công việc tiên khởi được hoàn tất chỉ bằng cách khuynh 
hướng tâm về nó. Cũng vậy, đối với diệt đề hay Niết Bàn, 
pháp mà hàng phàm nhân không thể nhận thức được, chú 
giải nói rằng nó chỉ đòi hỏi họ hướng tâm về nó như một 
pháp đáng mong ước, đáng mong mỏi, đáng tán dương, nhờ 
hành động ấy, phận sự tiên khởi phải thực hiện đối với diệt 
đề đã được hoàn thành. 


Do đó, phải ghi nhớ rằng, đạo đề không phải là pháp 
cần suy nghĩ vê và quán trên đó; Niết Bàn cũng vậy, không 
cần phải quán trước hay tư duy về nó. Đối với Đức Phật, 
ngay khi ngài đạt đến tri kiến về diệt đề băng tuệ trực giác 
ngài cũng có được tri kiến về đạo đề này bằng trực giác trí 
của ngài. Đó là lý do vì sao ngài thừa nhận rằng: “đối với 
các pháp từ trước chưa từng được nghe, nhãn đã sanh khởi 
nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi nơi ta; mình 
đã sanh khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi nơi ta. ” 
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Vào sát-na chứng đắc thánh đạo, chỉ diệt để hay gọi 
cách khác sự tịch tịnh của Niết Bản, được nhận thức bằng sự 
chứng ngộ mà thôi. Các pháp thuộc thánh đạo được chứng 
ngộ theo cách này thực sự xuất hiện trong tự thân một người 
và như vậy công việc tu tập các pháp ấy trong họ đã được 
hoàn thành. Sự kiện này được gọi là thể nhập bằng tu tập 
(Phavana pafivedha), 


Những gì muốn nói ở đây là khi thánh đạo xuất hiện 
trong một người, nghĩa là người ấy đã thấy thánh đạo; và 
đồng thời công việc biết thánh đạo đã được hoàn tất. Còn về 
vấn đề làm sao để biết thánh đạo đã được tu tập trong một 
người, trí phản khán sẽ tiết lộ rõ điều này. Tuy nhiên, không 
thể tu tập thăng vào thánh đạo. Hành giả phải bắt đầu bằng 
cách tu tập đạo đi trước /bbabhagamagsa) như một bước đầu 
tiên. Chính vì lý do này thiền minh sát (/ÿ4ssan) được tên 
như một pháp hành đúng đắn dẫn đến sự diệt (wodha). Ở 
Phần VI chúng tôi đã đề cập và chú giải %wnohawiodmi 
cũng khuyên rằng thiền v”sszua phải được xem như một 
pháp hành đúng đắn. 


PHẬN SỰ TRÍ ĐỎI VỚI ĐẠO ĐÉ 


“Tam kho pankkumn duhÑhanirodhaqgamimipdfipadaryasaccwn 
bhavefabba ` nfirne, bhikÑhave, pibbeqnafssutesu dhammesucakkhu 
tuudqpadl, ñanatn tdqpddl, paffq udqpadli, vija udapadli, aÌOko udqpdrli ” 


(“Đây là thánh để về con đường dẫn đến sự diệt khổ 
và con đường này phải được tu tập. Như vậy, này các T}- 
kheo, đổi với các pháp từ trước chưa từng được nghe, nhãn 
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đã sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi 
nơi ta; mình đã sanh khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi nơi 
ta. ”) 


(Trí) biết rằng đạo để /aggasaccä) là một pháp phải 
được tu tập trong tự thân được gọi là phận sự trí (cca ñãma). 
Nó là trí biết những gì phải được làm đối với khô đề (dukkha 
saccä), tức biết khô đề phải được tuệ tri. Biết những gì phải 
làm đối với đạo đề, tức biết đạo đề phải được tu tập trong tự 
thân mỗi người. Điều này cần phải ghi nhớ rõ ràng. 


Việc biết đạo đề là pháp phải được tu tập được Đức 
Phật dạy lần đầu tiên trong bài Kinh Chuyên Pháp Luân. 
Như vậy tu tập đạo (bát thánh đạo) chính là thực hành để 
chứng ngộ Niết Bàn hợp với ước nguyện của Đức Phật. Tuy 
nhiên, việc thực hành không thể bắt đầu với sự tu tập thắng 
vào đạo để liền. Hành giả phải bắt đầu với đạo đi trước 
(ubbabhaga maggq) hay gọi cách khác là mình sát đạo 
(1ipassana magsg). Như vậy để tu tập thánh đạo, hành giả phải 
bắt đầu với việc tu tập minh sát đạo. 


Và để tu tập minh sát đạo, hành giả phải quán trên 
khổ đế (@4&ña saccä. Khô để có nghĩa là năm thủ uẫn 
(upadanalkhandhä), đã được chúng tôi giải thích chỉ tiết ở Phần 
Bồn. Khi hành giả quán trên các uẩn xuất hiện ngay sát-na 
sanh là hành giả đã tu tập trí đầu tiên, tức trí phân biệt giữa 
đối tượng của sự biết và tâm hay biết. Trí này được theo sau 
bởi trí hiểu biết về quy luật nhân và quả. Khi hành giả tiếp 
tục, hành giả sẽ đi đến chỗ hiểu biết về bản chất của sự trôi 
chảy không ngừng, đó là sự sanh và diệt không ngừng của 
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danh-sắc (Zma-ripa). Vì lẽ danh sắc danh lên chỉ để diệt ở 
sát-na kế tiếp, nên nó là không bên, vô thường, khổ, vô ngã 
(vì nó sanh và diệt theo đường lỗi tự nhiên của nó). Sự 
chứng ngộ tự thân về những thực tại này là chánh kiến 
(samma đihi). Như chúng tôi đã giải thích trước đây, khi 
chánh kiến được tu tập, chánh tư duy và các đạo („agsa) khác 
cũng được tu tập. Và làm thế nào để tu tập những đạo này 
cũng đã được giải thích. 


Có thê tóm tắt việc tu tập như sau: trước tiên ghi nhận 
bắt cứ cảm giác xúc chạm nào mà hành giả trải nghiệm lúc 
Ấy. Đề đơn giản hoá pháp hành, chúng tôi khuyên nên bắt 
đầu với việc quán sự phồng và xẹp của bụng. Tất nhiên, khi 
đang quan sát sự phông, xẹp của bụng, có thê hành giả sẽ bắt 
đầu suy nghĩ đến một điều gì khác. Trong trường hợp như 
vậy, hành giả phải ghi nhận những ý nghĩ ấy khi chúng khởi 
lên. Đối với những cảm giác đau nhức, tê cứng, nóng lạnh, 
ngứa ngảy...cũng vậy, hành giả phải ghi nhận khi chúng 
khởi sanh. Khi thay đổi những oai nghi của thân, khi thấy 
hay nghe một điều gì... cũng phải ghi nhận. Như vậy, trong 
khi quan sát mọi hiện tượng, ở mỗi sát-na chi nhận, thì tri 
kiến hiểu biết về thực tại đúng như nó là, chánh kiến và minh 
sát đạo đã được tu tập. Khi minh sát thiết lập đầy đủ, bát 
thánh đạo cũng được tiễn triển, vì thế việc quán trên các hiện 
tượng danh sắc hay các uân, khổ đề (—//&ha saccđ), cũng có 
nghĩa là sự tu tập bát thánh đạo. 


Tóm Tắt: 
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1. Chỉbằng cáchtutập đạo ãi trước hay còn gọi là mình sát 
đạo, Thánh Đao mới có thể đạt đến. 

SÃ ĐỀ tập mình sát đạo, hiện tượng thấy, nghe, hay cờn gọi 
là khổ để (duủkha sacca) phải được quam sát cân thận. 

3. môi khoảnh khắc ghỉ nhận hiện tượng thấy, nghe hay 
khổ đề, bát thánh đạo kế như đã được tu tập, 


Vì vậy, chúng tôi soạn lại cho dễ nhớ: 


Căn bản, Đạo đã trước, Thánh đạo 
Tù tập chúng dân đến Niêf-Bàn. 


Có một số người trước đây từng bị ấn tượng sai lầm 
cho răng phải thâu thập kiến thức sách vở về các pháp uẫn và 
tính chất vô thường, khổ, vô ngã của chúng...thì mới đáp 
ứng được mục đích tu tập. Chỉ sau khi họ đã hành thiền hợp 
theo tỉnh thần tứ niệm xứ @#»#hZna) và có được những kinh 
nghiệm đặc biệt, họ mới bắt đầu thấy ra những sai lầm của 
mình. Lúc đó họ dám tuyên bố công khai về những chứng 
nghiệm của mình rằng trừ phi một người thực sự thực hành 
việc quan sát các hiện tượng thấy, nghe,...ngay sát-na xuất 
hiện của chúng, bằng không phận sự tuệ tri, pzriifñZ ccã, khô 
đề, vẫn chưa được hoàn thành, phận sự tu tập bát thánh đạo 
cũng vẫn chưa được hoàn thành. Đây là sự thú nhận của 
những người đa văn học rộng trong kinh điển. Như vậy, 
bằng kinh nghiệm tự thân họ đã hiểu được con đường chính 
đáng đề đạt đến những chứng đắc cao hơn. 

Giáo lý của Đức Phật thê hiện trong bài kinh Chuyển 
Pháp Luân (Dhamnacalka) này cho chúng ta thấy răng: “bát 
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thánh đạo là pháp phải được tu tập bằng sự quán chiếu trên 
hiện tượng danh và sắc vào sát-na xuất hiện của chúng, là 
pháp phải được ghi nhận với tất cả sự nghiêm túc. Điều này 
cân phải ghi nhớ cần thận.” Biết phận sự phải làm đối với 
đạo đề là phận sự trí (cca ñãna), trí này phải được học trước. 
Chỉ lúc đó minh sát đạo 24ssana maggø) mới có thê được tu 
tập bằng cách quan sát các hiện tượng danh sắc, hay các thủ 
uân (adänakRfiandhd) hay khổ để (&//&hasaccä) vào lúc chúng 
xuất hiện; và chỉ bằng cách tu tập minh sát đạo (24ssanã 
magga), hành giả mới có thể phát triên được thánh đạo (ariya 
magga) và chứng ngộ Niết-Bàn. 


DĨ TÁC TRÍ ĐÓI VỚI ĐẠO ĐÉ 


“Tam kho pantdan dulkhanirodhaganimdfi)xl1ariyasaccay 
bhawia ` mí me, bhikkhave, pubbe qnanussulesu dhatrmmesu cakkhu 
udqpddl, ñandụ udapadl, pañïn udapddl, vị] udapddl, aloko udqpdidli ` 


(“Đây là thánh để về con đường đưa đến sự diệt khổ 
và thánh để này đã được tu tập. Như vậy, này các Tỳ-kheo, 
đối với các pháp từ trước chưa từng được nghe, nhãn đã 
sanh khởi nơi ta, trí đã sanh khởi nơi ta, tuệ đã sanh khởi 
nơi ta; minh đã sanh khởi nơi ta, và quang đã sanh khởi nơi 
ta. ”) 

Có thể nói đây là sự thừa nhận của Đức Phật về việc 
dĩ tác trí (&/a ñãna) đã sanh khởi như thế nào qua sự phản 
khán, tức hồi nhớ lại sự hoàn thành của công việc tu tập đạo 
đế cho đến khi chứng đắc A-la-hán thánh đạo. Ba trí : sự 
thực trí, phận sự trí, và đĩ tác trí liên quan đến tứ đề đến đây 
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đã được giải thích một cách đầy đủ trong mười hai cách, đó 
là bôn lân ba trí (3trí x4 đê=12 cách). 
Có thê tóm tắt lại mười hai cách này như sau: 


1. Biữ Tứ ĐỀtuóc sau, và vào sát-na đạo là sự thực trí 
(sacca nang). 


Biết rằng đây là khổ đế, đây là tập đề, đây là diệt đề, 
đây là đạo đé, là sự thực trí (Sacca nang). Trí này cũng xuất 
hiện trước thánh đạo (magga). Đối với các vị đệ tử, sự thực trí 
liên quan đến diệt để và đạo để có được trước Đạo là do 
nghe (6mnaya:văn wệ). Diệt Đề (irodhasaccä) cũng được nhận 
thức qua sự chứng ngộ vào sát-na đạo. Ba đề còn lại được 
nhận thức vào sát-na đạo bằng sự hoàn thành các phận sự tuệ 
tri, đoạn trừ, và tu tập, đó là, bằng cách hoàn thành ba phận 
sự (su kiccœo), như chú giải nói. Còn việc những trí này được 
nhận thức sau khi chứng đạo như thế nào đã quá rõ không 
cần phải giải thích ở đây. 


2. Swhiểu biếttrước những gì phải được biế, những gì phải 
được đoạn, những gì phải được chưng, và những gì phải 
được tu là phận sự trí (acca ñana) 


“Rằng khô (dukkha) phải được tuệ trì (hiểu biết rõ ràng 
và đầy đủ), tập (wønu¿pa) phải được đoạn trừ, diệt (nửodha) 
phải được chứng ngộ, và đạo (massa) phải được tu tập trong 
tự thân mỗi người.” Biết rõ những điều này tạo thành phận 
sự trí (@cca ñãna). Trí này khởi lên trước khi bắt đầu thiền 
minh sát cũng như trong lúc thiền minh sát, và trước khi 
thánh đạo (ariyamagsa) xuất hiện. 
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3. Biết rằng phận sự cần làm đã được hoàn thành 
là Dĩ tác trí (&z#a ñãma). 


Trong những công việc hiệp thế có trí hiểu biết về sự 
hoàn thành khi công việc cần làm đã được làm xong. Cũng 
vậy, khi bốn nhiệm vụ: tuệ tri, đoạn trừ, chứng ngộ và tu tập 
đã được làm xong, sự kiện này được biết qua trí phản khán. 
Đây gọi là dĩ tác trí, trí biết về sự hoàn thành những gì cần 
phải làm. 

Những øì chúng tôi đã mô tả là mười hai loại trí 4) 
làm thành từ bốn loại sự thực tri, bốn loại phận sự trí, và bốn 
loại dĩ tác trí. Trong mười hai trí này, điều quan trọng nhất là 
phải biết rõ cách sự thực trí sanh khởi và bốn phận sự cần 
phải làm. Chúng tôi sẽ tóm tắt lại như sau: 


1. Khô đểphải được hiểu biữrõ ràng và đây đủ (Hệ tri); sự 
hiểu biết này gọi là thề nhập bằng sự tuệ trì (›ariñfaä 
pafnedha) 

2_ Tập để (samudkpa) phải được đoạn trừ, sự đoạn trừ này 
được gọi là thênhập bằng sự đoạn trừ (›ahãna pafivedha) 

3. Diệ đ phải được chứng ngộ, sự clưmg ngộ này được gọi 
là thể nhập bằng sự chứng ngộ (sacchikriya pafedha). 

4. Đụo đphải được tu tập, sự tu tập này được gọi là thể nhập 
bằn g sự tu tập (hãwanã pafiedha) 


Tứ đề được biết cùng một lần vào sát-na thánh đạo 
(anya magga). : 

Thực sự, vào sát-na đạo, chỉ một mình diệt đê hay 
Niệt Bàn được nhận thức băng sự chứng ngộ. Ba đê còn lại 
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(khô đề, tập đế, và đạo đề) được nhận thức qua sự hoàn 
thành của những công việc đòi hỏi (phải làm) lần lượt bằng 
parffapafivedha, pahzna pafivedha, bhávanäpafivedial È. Do đó chú 
giải nói: “Ba đề được biết bằng sự hoàn thành các công việc 
và diệt đế bằng sự chứng ngộ.” 


3. Khi đạo thấy mmội trong bốn để : 
6... Cả bôn tệ thênhập đêu đã được hoàn tắt 


Với thánh đạo như thế nào, thì vào sát na thực hành 
minh sát cũng vậy, nhờ quán một mình khổ đề kể như đối 
tượng, công việc biết ba để còn lại cũng đã được làm. Điều 
này xảy ra theo cách như vầy: các trần cảnh được nhận thức 
qua thiền minh sát như sự thể hiện của vô thường, khổ, vô 
ngã, chắc chắn không thê làm khởi lên tham ái (ø„#z) vốn 
thích thú trong những đối tượng ấy do ảo tưởng về thường, 
lạc, ngã, tịnh. Đây là thể nhập bằng nhất thời đoạn trừ 
(tadariga pahãna pafivedha) Vô mình (awjja), sẽ không hiểu lầm 
đối tượng quán như thường, lạc, ngã, tịnh, và do đó hành 
(sankhara), thức (wiinana)...cũng không có cơ hội để sanh và 
diệt. Đây là sự chứng ngộ bằng sự diệt tạm thời (ga 
nirodha). Minh sát đạo nhận thức các pháp như vô thường, 
khổ, vô ngã đã được tu tập ở chính sát na hay biết này. Đây 
là thê nhập bằng sự tu tập (hãana pafvedha). Như vậy, trong 
khi hành thiền minh sát bằng cách biết khổ để qua sự quán, 
ba để còn lại kế như đã được hoàn tất bằng sự hoàn thành 


13 thể nhập bằng sự tuệ tri, thể nhập bằng sự đoạn trừ, thể nhập bằng sự 
tu tập. 
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những công việc thể nhập đoạn trừ, thể nhập chứng ngộ, và 
thể nhập tu tập. Vì vậy có thể nói rằng vào sát na thực hành 
minh sát cả bốn đề được nhận thức cùng một lần. 


Châm Dút Phân VII của bài Kinh Chuyển Pháp Luân 
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ĐẠI KINH CHUYN PHÁP LUẬN 
PHẢN VI 
KHI ĐỨC PHẬT KHÔNG THỪA NHẬN SỰGIÁC NGỘ 


“ Wvakafca me, bhiÀkhqwe, nesU CaflISU đriyaSaACCôSH @VWt 
tịparivdfffn đadasaharam yathabhiitunaidassqnwnanasuwsuddhan 
ahosi, neva tãvaham, bhiÑkhœe, sadevake loRe samarake sabrahmake 
$assamanabrahmanwa pdqjwad sadevamamssạya  tqnufaram 
sammasambodhim abhisambuddho ` ti paccanfiasin |abhisunbuddho 
paccaiiasim (s suä kam.)] 


(“Bao lâu, này các T)-kheo, tri kiến về thực tại và tuệ 
giác liên quan đến tứ thánh để trên ba phương diện và mười 
hai cách vẫn chưa rõ ràng nơi ta, chừng đó ta chưa thừa 
nhận rằng ta đã tự mình liễu tri, đã tự mình đạt đến, đã tự 
mình chứng ngộ một cách chán chảnh Vô Thượng Chánh 
Đăng Giác, trong thể giới này với các hàng chư thiên, ma 
vương, phạm thiên, với quân chúng sa môn, bà la môn, vua 
chúa và con người của nó. ” 


(“Cho đến khi nào, này các Tỷ-kheo, trong bốn Thánh 
để này, với ba chuyển và mười hai hành tướng như vậy, tri 
kiến như thật không khéo thanh tịnh ở nơi Ta; thời này các 
Tỷ-kheo, cho đến khi ấy, trong thể giới này với Thiên giới, 
Ma giới, Phạm thiên giới, với quân chúng Sa-môn, Bà-la- 
môn, chư Thiên và loài Người, 1a không chứng trì đã chánh 
giác vô thượng Chánh Đăng Giác. ” HT Minh Châu) 
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Sammãsambodhi (Chánh Đăng Giác) là A-la-hán 
Thánh Đạo Trí (Arahafa Magea Ñãna), một loại trí chỉ có chư 
Phật mới đạt đến được. Chư Phật đạt đến A-la-hán thánh đạo 
trí này bằng trí tuệ trực giác với những nỗ lực tự thân không 
có bất kỳ sự chỉ dẫn nào từ người khác. Nhờ trí này, chư 
Phật biết mọi sự mọi việc một cách đúng đắn và hoàn hảo 
bởi vì nó khởi lên đồng thời với nhất thiết tri trí 
(sabafiiutanana —) #1). Do đó, A-la-hán thánh đạo của chư 
Phật được gọi là Sammäãsambodhi (Chánh Đăng Giác), 
sammna là chân chánh, szm là tự mình và bodz có nghĩa là sự 
hiểu biết, sự hiểu biết chân chánh do tự mình biết. Đối với các vị 
Độc Giác Phật (Pucceka Buddha), A-la-hán thánh đạo trí của 
các vị chỉ được gọi là sambodhi, sự hiểu biết do tự mình biết, 
chứ không có sự phẩm định của snä (chân chánh). A-la-hán 
thánh đạo trí của các vị đệ tử thì chỉ gọi là bodhi (giác hiểu), 
tức sự giác ngộ không có sự phẩm định của szwnã và sưm. 


A-la-hán thánh đạo trí đã khởi lên đối với chư Phật và 
được các ngài tự mình biết một cách chân chánh, do đó gọi 
là Summnaäsambodli (Chánh Đăng Giác). Sanh cùng với trí này là 
nhất thiết tri trí. Sau khi đã có được nhất thiết trí, Phật Quả 
vốn biết tất cả pháp cũng đạt đến. Do đó, chánh đăng giác trí 
được xem như trí trách nhiệm cho sự chứng đắc Phật Quả. 
Vì vậy, trong đoạn kinh văn trên Đức Phật nói ngài vẫn chưa 
thừa nhận sự chứng đắc chánh đẳng giác trí làm phát sanh 
Phật Quả. Ngài đã từ chối thừa nhận Phật Quả này trong bao 
lâu? Kinh nói răng ngài đã từ chối nó cho đến khi tri kiến về 
tứ để trên ba phương diện gồm sự thực trí, phận sự trí, và dĩ 
tác trí cho mỗi đề, như đã giải thích ở trên, chưa được rõ 
ràng đối với ngài. Nếu xác định một giới hạn thời gian chắc 
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chắn, có thể nói rằng sự thừa nhận đã được từ chối cho đến 
hừng đông ngày hôm sau ngày răm tháng tư, ngay trước khi 
ngài đạt đên A-la-hánh thánh đạo. 


Qua việc thông báo không thừa nhận Phật Quả cho 
đến lúc đó, ngài đã làm cho mọi người sáng tỏ rằng tuyên bố 
Phật Quả trong giai đoạn mà ngài còn đang thực hành các 
pháp khô hạnh là điều không thể chấp nhận được. 


Trong đoạn kinh văn trên, ba phương diện muốn nói 
đến sự thực trí, phận sự trí, và dĩ tác trí cho mỗi trong bốn 
đế. Còn mười hai cách có nghĩa là bốn lần ba trí hay tứ để 
nhân với ba phương diện. A-la-hán thánh đạo trí cùng với 
mười hai trí, xuất hiện trước và sau nó, này là như thực trí 
(athäbhuia ñãna), trí thấy thực tại đúng như thực. Vì lẽ, bao 
lâu như thực trí này vẫn chưa rõ ràng đến ngài, Đức Thế Tôn 
vẫn từ chối thừa nhận ngài đã đạt đến Chánh Đăng Giác 
(Summasambudkdhi). 


Câu hỏi có thể phát sanh là, “Sự từ chối thừa nhận 
này được THẾ bố giữa những ai?” Câu trả lời là, “Trong thế 
giới này.” Trong thế giới này, có những vị chư thiên quyền 
lực với trí tuệ sắc bén; và có những ma vương (ra) đối 
kháng với giáo pháp, cũng có những vị phạm thiên quyền lực 
hơn, trí tuệ hơn những chư thiên và ma-vương. Nếu sự 
chứng đắc Phật Quả được tuyên bồ trước khi tri kiến về tứ để 
phát sanh rõ ràng đến ngài, ngài sẽ khó lòng đưa ra những 
câu trả lời thoả mãn cho những câu hỏi, những chất vấn, 
những tranh luận mà các vị chư thiên, ma vương, và phạm 
thiên này nêu lên. Bỏ qua một bên những vị chư thiên và 
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phạm thiên vốn không gần gũi với con người ấy ra, trong thế 
giới loài người, trên mặt đất này, có những sa-môn, bà-la- 
môn, và những vị vua được định danh là thiên tử cũng như 
hàng phàm nhân có trí. Cũng sẽ rất khó cho ngài để trả lời 
những chất vấn có tính cách thâm tra và những câu hỏi mà 
họ đưa ra. Sống vào thời đó có những vị giáo chủ của các 
giáo phái khác như Pưana Kassapa, người từng tuyên bố biết 
tất cả về quá khứ, hiện tại, và tương lai. Khi một người đa 
văn học rộng, có thê là sa-môn hay người thế tục, đưa ra một 
lời tuyên bố gì, các vị giáo chủ của họ sẽ tìm ra những bất 
cập trong lời tuyên bố của họ. Nếu Đức Phật tuyên bố Phật 
Quả trước khi thực sự chứng đắc chánh đắng giác trí 
(sammasambodhi ñãna), ngài cũng có thê phải đối diện với tình 
trạng khó xử tương tự. 


Có lần, thậm chí Đức Phật đã phải đương đầu với đức 
Vua Pasenadi Kosdla, dựa vào địa vị làm vua của mình, ông đã 
đưa Đức Phật vào cái thế phải tìm một sự thâm xét. Ông hỏi 
“Thưa Sa-môn Gotama, có phải ngài tuyên bồ đã tuệ trí, đã 
thành tựu, đã chứng đắc sự Giác Ngộ toàn hảo, vô song hay 
nói khác hơn đã chứng đắc Phật Quả không?” Thời ấy các 
vị giáo chủ như PĐưưana Kassapa, v.v... thường đưa ra những 
lời tuyên bố mạnh bạo về Phật Quả trước công chúng, nhưng 
khi được đức Vua Pasenadi Kosdia kiểm tra họ đã ấp úng trong 
lời tuyên bố của họ. “77ong khi các vị giáo chủ lão thành 
của các giáo phái khác do dự khi tuyên bố Phật Quả, thì 
ngài, thưa Sa-môn ŒGotama, ngài trẻ tuổi hơn, ít kinh nghiệm 
trong đời sống tâm linh hơn, có phải ngài thực sự thừa nhận 
rằng mình đã trở thành một vị Phát không? đức vua cứ 
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khăng khăng những nghi vấn của mình bằng cách lập đi lập 
lại cầu hỏi như vậy. 


Đức Phật, là một vị Phật đích thực, đã đưa ra cho đức 
vua những câu trả lời thoả mãn. Hoàn toàn tin chắc vào 
những chứng đắc của ngài, vua Pzsenađi Kosia xin quy y Đức 
Phật, Giáo Pháp, và chư Tăng, và từ đó trở thành một vị đệ 
tử hộ pháp của Đức Phật. Do đã biết trước trong tâm những 
người như vậy sẽ thâm tra và xét nét sự chứng đắc của ngài, 
Đức Phật nói, “7ø chưa tuyên bố giữa thế giới này với các 
hàng chư thiên, ma vương, phạm thiên, với quân chúng sa 
môn, bà la môn, vua chúa và con người của nó, rằng ta đã 
đạt đến Phật Quả. ” 


Với những lời này Đức Phật đã để cho người hiểu 
rằng bao lâu ngài chưa trở thành một vị Phật thực sự, chừng 
đó ngài sẽ không tuyên bố về nó. Nhưng khi đúng thời để 
tuyên bố Phật quả của mình, ngài sẽ tuyên bố. Và đây là 
cách ngài đưa ra lời tuyên bố. 


SỰ THỪA NHẬN PHẬT QUÁ 


“to ca kho me, PhiÑkha\€, lmeSH CAfIISH đI†/dSđCC@SH @VđIfI 
tiparivdfffn dvadasakaran yathabhitatn ñãnadassanda suvisuddhan 
ahosi qthaham, bhikRhawe, sadevahe loRe samarake sabrahmaRe 
$assumanabrahmanụa pdqjaa sadedmanusaya ` qnHfaram 
sammasambodhim abhisanbuddho `t†Ề paccafffAasin. 


( “Nhưng, này các T)-kheo, khi tri kiến về thực tại và 
tuệ giác liên quan đên tứ thành đề trên ba phương diện và 
mười hai cách đã trở nên rõ ràng với ta. Ta tuyên bồ trong 
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thế giới này với các hàng chư thiên, ma vương, phạm thiên, 
với quân chúng sa môn, bà la môn, vua chúa và loài người 
của nó, rằng ta đã tự mình liễu tri, đã tự mình đạt đến, đã tự 
mình chứng ngộ một cách chán chảnh Vô Thượng Chánh 
Đăng Giác. ”) 


“fà cho đến khi nào, này các Tỷ-kheo, trong bắn 
Thánh để này, với ba chuyển và mười hai hành tướng như 
vậy, fri kiến như thật đã được khéo thanh tịnh ở nơi Ta; cho 
đến khi ấy, này các Tỷ-kheo, trong thể giới này với Thiên 
giới, Ma giới, Phạm thiên giới, với quần chúng Sa-môn, Bà- 
la-môn, chư Thiên và loài Người, Ta mới chứng trì đã chánh 
giác vô thượng Chánh Đăng Giác. ” HT Minh Châu) 


Những øì ngài tuyên bố trong đoạn kinh văn trên phải 
hiểu là chỉ khi như thực trí hãbluza ñãna), hay trí kiên thấy 
thực tại đúng như thực, đã hiển lộ rõ ràng nơi ngài trong 
mười hai cách xuất phát từ ba trí: sự thực trí, phận sự trí, và 
đĩ tác trí liên quan đến mỗi trong tứ đề, ngài thừa nhận đã đạt 
đến, đã chứng đắc Chánh Đăng Giác, đã giác ngộ viên mãn 
Phật Quả tối thượng. Lời tuyên bố này được đưa ra không 
chỉ cho vùng đó, cho phần thế giới đó mà cho toàn vũ trụ với 
những vị chư thiên quyền lực có trí tuệ sắc bén của nó, với 
những ma-vương thù nghịch với chánh Pháp của nó, và với 
các vị Phạm Thiên quyền lực hơn, trí tuệ hơn, của nó. Tất 
nhiên điều đó cũng có nghĩa là cho toàn thế giới nhân loại 
với những sa- môn và bà-la-môn đa văn, học rộng của nó, 
với các đẳng quân vương và thần dân của nó nữa. 
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Lời tuyên bố này cũng là lời mời công khai bất kỳ vị 
chư thiên, ma vương, phạm thiên nào có tâm hoài nghi, hay 
bất kỳ sa-môn, bà la môn, vua chúa, hoặc người có trí nào 
hoài nghi muốn thâm tra, xét hỏi lời tuyên bố của ngài và đó 
cũng là một lời bảo đảm sẽ đưa ra những câu trả lời thoả 
mãn cho những câu hỏi truy tìm sự thực của họ. Quả thực 
đây là lời tuyên bố rất can đảm và nghiêm túc không tạo ra 
một cách hấp tấp, vội vàng, không có sự xác chứng thích 
đáng, mà chỉ sau khi ngài đã tự mình thâm xét, và đoan chắc 
bằng sự hồi quan phản khán (đề biết) rằng ngài đã thực sự 
đạt đến Phật Quả. 


LỜI TUYÊNBÔ KÉT LUẬN 


NÑănañca pana me daswvmatn udapädli — * dlAppä me vừnHffi 
|cetovimuffi (S1 DI), qyamanftna Ji, nahudami punabbhawvo `` tí 


(“Tri kiến khởi lên nơi Ta: "Bất động là tâm giải 
thoát của Ta. Đây là đời sống cuối cùng, nay không còn tái 
sanh nữa ”). 

(“Quả thực trì kiến đã khởi lên nơi ta: Bất động là 
tâm giải thoát của ta, (Sự giải thoát khỏi các phiên não của ta được 
thành tu nhờA-la-hán Thánh Đạo và Thánh Quả; chứ không phải bằng 
sự đè nén (viWwhambhana ŸŠ{Ä, trấn phục) tức đè nén bằng thiên sắc 
(rữpajhãma) và vô sắc (aripajhãna). Đó chính là sự đoạn trừ không còn 
dự tàn, sự chặt đút góc. rể của phiên não (iles3), một sự giải thoái đưa 
đến antịnh hoàn toàn. Do đó, ngài biế, nhờ suy xét, rằng sự giải thoát ấy 
là bấtđộng, bấtkhả huỷ diệt.) “Đây là kiếp sống cuối cùng; không 
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còn sự tái sanh nào nữa đổi với ta. Này các T)ỳ-kheo, tri kiễn 
đã khởi lên nơi ta như vậy, ” ngài kết luận. 

Trong lời tuyên bố kết luận trên, “Bất động là tâm 
giải thoát của fa” hàm ý rằng sự giải thoát của ngài không 
giống như sự giải thoát có được bằng thiền sắc /#øa/hãna) và 
vô sắc (ariajhãna), vốn có thê bị hoại trở lại. Những người 
đạt đến giai đoạn thiền sắc và vô sắc thoát khỏi các phiền 
não như ham muốn nhục dục (wamachandq), sân hận 
(yãpääk)...Những phiền não này tạm thời lắng yên và bị đè 
nén trong họ. Nhưng khi những thiền chứng của họ bị hư 
hỏng, ham muốn nhục dục và sân hận của họ xuất hiện trở 
lại. Nói chung thiền (n2) chỉ trấn áp các phiền não, 
vikkhmnbhana. Sự giải thoát mà Đức Phật đạt được là loại 
tuyệt diệt giải thoát (sœnuccheda vữmwiij), đoạn trừ hoàn toàn 
các phiền não không còn chút tàn dư nào, và thuộc loại tịnh 
chỉ giải thoát (pz/ipassaddhi vừniij), làm lắng yên, làm cho yên 
tịnh tiềm lực của các phiền não này. %wccheda vừnui hay 
tuyệt diệt giải thoát là sự giải thoát bằng A-la-hán thánh đạo 
trí, đoạn trừ không còn dư tản mọi phiền não trong khi 
pafipassaddhi vừnwii hay tịnh chỉ giải thoát là sự giải thoát bằng 
A-la-hán thánh quả trí, lại làm lắng xuống tiềm lực của mọi 
phiền não. Những giải thoát này vẫn giữ nguyên không bị 
thay đổi và huỷ diệt. Chính vì thế Đức Thế Tôn đã nói. “Bất 
động là sự giải thoát của ta.” 

Hơn nữa sau khi đã đoạn trừ tham ái hay gọi cách 
khác là tập đề (œmudayasaccä) bằng A-la-hán thánh đạo, Đức 
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Thé Tôn hoàn toàn thoát khỏi tham ái có thÊ tạo ra một sự 
hiện hữu mới. Đối với các chúng sanh hãy còn bị chất nặng 
với tham ái, sau khi chết từ một hiện hữu này sẽ tái sanh 
trong một hiện hữu kế, bám chặt vào một trong những đôi 
tượng, nghiệp (kømza), nghiệp tướng (k@mna nữmiffa), hoặc thú 
tướng (ga# nừni/a), xuất hiện vào lúc cận tử của họ. Nói 
chung, đối với những chúng sanh chưa dứt hết tham ái, luôn 
luôn có tái sanh, luôn luôn cớ sự hiện hữu mới. Đức Bồ Tát 
cũng đã trải qua nhiều kiếp tái sanh. Vì vậy vào lúc bắt đầu 
của Phật Quả, Đức Thế Tôn suy xét: 
Lang thang bao kiếp sống 
Ta từn nhưng chăng gặp, 
Người xây dựng nhà này: 
Khó thay, phải tái sanh. " 
tÔi! Người làm nhà lúa 
Nưy1a đi thấy ngươi! 
Ngươi không km nhà nữa. 
Đồn tay nguoi Dị gây, 
Kèo cột nguoï bị tan 
Tám ta đạt tịch diệ., 
Tham ái thảy tiêu vong. ˆ 

(“Trải bao kiếp tái sanh ta đã đi tìm Kẻ Xây Ngôi Nhà 
(Tanh) này nhưng vô vọng, bởi vì ta không được trang bị với con 
mắt của A-la-hán thánh đạo trí, (aneka Ijafi Sqsaraisandhissn) 
Giờ đây, với sự chứng đắc nhất thiết trì trí (sabafifiutãñäna 
—ĐJZ#1) cùng với A-la-hản thánh đạo, ta đã tìm thấy 
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ngươi. Hỡi này, người thợ xây, tham ái, ngươi sẽ không bao 
giờ xây được căn nhà (ngũ uẩn) này nữa. `) 

Bằng cách này, Đức Thế Tôn đã đưa ra một sự giải 
thích về trí hồi quan hay phản khán của ngài. Mặc dù sự hiện 
hữu mới đối với Đức Thế Tôn không còn nữa vì không còn 
tham ái, song ngài vẫn phải sông kiếp sống hiện tại vốn do 
tham ái (n3) sinh ra trước khi có sự đoạn trừ của nó. Với 
tuệ phản khán ngài nói, “Đây là kiếp cuối cùng của ta. 
Không còn sự tái sanh nào nữa đối với ta.” Đây là những 
lời kết của bài Kinh Chuyên Pháp Luân (Dhammacakka Sufia). 


VẤN ĐÈCÂN SUY XÉT 


Nghiên cứu cần thận bài Kinh Chuyên Pháp Luân, bắt 
đầu với “4kơne, bhihkhawe am pabbdjitena na seviabba... ` (Có 
hai cực đoan này, này các Tỷ-kheo, một người xuất gia 
không nên thực hành theo...) và kết thúc với những chữ 
“avamamtima jãti, nathidãmi punabbhavo” (đây là đời sống cuối 
cùng, nay không còn tái sanh nữa) cho chúng ta thấy rằng 
bài kinh đề cập đến đạo lộ Đức Thế Tôn đã bước đi, các 
pháp (dhammma) ngài đã khám phá ra và ngài đã khám phá ra 
chúng như thế nào. Mặc dù những chỉ tiết về việc thực hành 
đạo lộ được đề cập rất ít theo cách trực tiếp; chỉ có những 
dòng mở đầu “không nên đắm chìm trong hai cực đoan” 
truyền đạt một loại chỉ dẫn thực tiễn nào đó phải hành theo. 
Do đó vấn đề cần suy xét là các vị đệ tử đầu tiên của Đức 
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Phật đã đạt đến thắng trí thuộc thánh đạo và thánh quả như 
thế nào, bằng những pháp môn thực hành ra sao và họ đã đạt 
đến mục đích cuối cùng của họ theo cách nào. Vấn đề này 
chúng tôi sẽ giải thích như sau: 


THẮNG TRÍDÀNHCHO NHỮNGNGƯỜINGHEPHÁP 


Trong những bải pháp do Đức Phật giảng dạy, dù 
không có những chỉ dẫn rõ ràng như “Hãy thực hành theo 
cách này; hãy ghi nhớ trong tâm theo cách nọ,” song những 
lời dạy của ngài phải được xem như chứa đựng những lời 
khuyến giáo và hướng dẫn thực tiễn về những gì cần phải 
hành theo, và những gì cần phải tránh. Theo các bậc cổ đức, 
“Mỗi lời của Đức Phật đêu mang theo mỘt huấn thị.” Đề 
chứng minh, chúng ta hãy xét đoạn kinh: 

Asevana ca balmam 

Pandianafca sevana 

Địa ca pimhnan 

am mangdlimuffanam 

(Không thân cận kẻ ngu, 

Gân gũi bậc hiển trí 

Kính lễ bậc đúng kính 

Là phúc lành cao thượng.) 

Bài kệ nằm tron ø Kinh Hạnh Phúc (Mangdla Sa) này 
chỉ kế ra ba điều hạnh phúc, đó là “Không thân cận kẻ ngu 
dối, hãy gân gũi bậc hiển trí, kính lễ bậc đáng kính, đây là 


346 Giảng Giải Kinh Chuyển Pháp Luân 


những hạnh phúc cao thượng. ” Trong bài kệ này, không có 
sự khuyến giáo trực tiếp về những hạng người nào không 
nên gần gũi, những người nào nên thân cận và nên kính lễ 
những ai. Tuy nhiên, nó vẫn được xem như một sự khuyến 
giáo. Cũng vậy, chúng ta không tìm thấy bất kỳ một sự 
khuyến giáo, hay huấn từ trực tiếp nào trong Kinh Chuyển 
Pháp Luân. Đức Thế Tôn chỉ nói đơn giản, “7#ánhxa hai pháp 
hành cục đoan, Như Lai đã khám phá ra Trung Đạo một cách sâu sắc.” 
Điều này phải được xem như muốn nói, “Giống như ta, các 
nguoi phải tránh hai cực đoan và đi theo pháp hành trung đạo. ” 

Khi nói “Trung đạo dẫn đến nhãn (sanh),...” thì đơn 
giản phải xem như, “Nếu các người tu tập theo trung đạo, 
nhãn cũng sẽ sanh khởi trong các người; thắng trí cũng sẽ 
đến với các người, các người sẽ có được những lợi ích cho 
đến khi chứng ngộ Niết Bàn. ” Khi ngài kế ra bát thánh đạo, 
điều đó phải được xem như ngài đang đưa ra những chỉ dẫn 
nhằm thúc đầy giới đạo @ï⁄2mageq), định đạo (sanädhi maggw), 
và tuệ đạo (/aññã maggd). 

Kế tiếp, sự định nghĩa về khổ đế (4/Ä4ja saccä) phải 
được xem như những chỉ dẫn để người ta gắng sức hiểu khổ 
đế một cách toàn diện. Cũng vậy, cần phải hiểu rằng, những 
gì ngài dạy về tập đế (nhân sanh của khổ) cũng là một chỉ 
dẫn để loại trừ nó; còn diệt đề và đạo đề phải được xem như 
những chỉ dẫn để tu tập (đạo đề) và chứng ngộ (diệt đề) vậy. 

Sau đó, khi ngài dạy về bốn sự thực trí (saccã ñãna) 
điều này phải được xem như ngài đang khuyến giáo rằng hãy 
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nỗ lực đề đạt đến bốn sự thực trí liên quan đến tứ đề: rồi khi 
ngài dạy về bốn phận sự trí (ccañãna) thì đó cũng là một chỉ 
dẫn để hiểu khổ đế bằng cách quán các hiện tượng vô 
thường, khổ, vô ngã. Điều này quả thực rất hiển nhiên. Khi 
Đức Phật mô tả nó là một pháp cần phải hiểu biết một cách 
đúng đắn và toàn diện (tuệ tri), rõ ràng điều ấy có nghĩa rằng 
một nỗ lực phải được thực hiện đề thành tựu sự tuệ tri khổ 
đề. Khô Đề đã được giải thích trước đây như bao gồm sanh 
là khổ,...chấp thủ năm uân là khổ, tự chúng thể hiện trong 
thân khi thấy, nghe,...Như vậy có thể hiểu răng điều ấy có 
nghĩa là phải quán tính chất vô thường bằng cách ghi nhận 
mọi trường hợp thấy, nghe... 

“Đạo để là con đường phải được tu tập ” muốn nói 
đến sự tu tập bằng cách ghi nhận từng hiện tượng thấy, 
nghe... Tương tự “tập đề phải được đoạn trừ” hàm ý “tham 
ái" phải được dập tắt bằng cách quán khổ đề. “Diệt để là 
pháp phải được chứng ngộ” muốn nói rằng sau khi đã tuệ tri 
khổ đế, qua việc quán và tu tập minh sát đạo (24ssznä 
mageq), cuối cùng diệt đề sẽ được chứng ngộ. 

Khi Đức Phật nói với mọi người rằng ngài đã tuệ tri 
những gì cần phải được tuệ tri bằng cách tu tập theo trung 
đạo hay bát thánh đạo như thế nào, thính chúng của ngài liền 
hiểu rằng họ cũng sẽ phải tuệ tri những gì cần phải tuệ tri 
băng sự tu tập theo trung đạo như vậy. Điều này cũng giống 
như một người kế lại việc họ đã chữa lành chứng bệnh của 
mình bằng cách dùng một loại thuốc hiệu quả nào đó. Những 
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người có cùng chứng bệnh sẽ hiểu ra rằng họ cũng có thê 
chữa lành chứng bệnh của họ bằng loại thuốc tương tự như 
vậy. 

Thính chúng của Đức Phật thời đó gồm những người 
đã hoàn thành các ba-la-mật để đạt đến tri kiến cao thượng 
bằng cách nghe bài pháp đầu tiên của Đức Phật. Nói chung 
họ đã ở trong cái thế sẵn sàng hiểu được những gì ngài muốn 
nói. Do đó, có thê hiểu rằng (khi Đức Phật thuyết pháp) họ 
liền quán trên khổ đề ngay sát-na chúng xảy ra, tu tập minh 
sát trí (/ÿ2assanã ñãna) theo tuần tự, và cuối cùng chứng ngộ 
Niết Bàn bằng phương tiện bốn thánh đạo. 

Chắc chắn, những người đang ngồi nghe hôm nay 
cũng vậy, nhờ quán trên khổ đề, bằng cách ghi nhận hiện 
tượng sanh và diệt, sẽ tuệ tri tứ đề đúng như chúng phải 
được tuệ tri và chứng đắc tri kiến cao thượng của thánh đạo 
và thánh quả. 

Hiểu được bài pháp theo như cách tôi vừa giải thích, 
một trong những thính chúng có mặt khi Đức Phật thuyết bài 
pháp đầu tiên, Tôn-giả Kiều Trần Như (Konda), đã ghi 
nhận được mọi hiện tượng nghe, biết, cảm giác thành kính và 
vui mừng, cảm giác hoan hỷ, sự xúc chạm, hay sự thấy... 
xuất hiện đối với vị ấy vào sát-na sanh, phát triển minh sát 
đạo và chứng đắc đao quả nhập lưu @6ø/z/i). Vị ấy đã chứng 
ngộ đạo quả nhập lưu như thế nào sẽ là đề tài thảo luận của 
chúng tôi lát nữa đây. 
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Mười tám Kø#(kô-ti)!'“ Phạm Thiên cũng thành tựu sự 
chứng ngộ tương tự. Theo Kinh Mi-Tiên (A⁄izä¿ Đã), vô số 
chư thiên dục giới (wãmaãwãczra) cũng hành thiền theo cách này 
và đạt đến tri kiến cao thượng của thánh đạo và thánh quả. 
Do tất cả những chúng sanh này đã phát triển ba-la-mật đủ 
để tiếp nhận pháp và đạt đến tri kiến cao thượng và do Đức 
Phật đã bao quát hết tất cả pháp mà ngài sẽ giảng dạy, Đức 
Phật đã kết luận bài kinh băng những từ như vừa trích dẫn ở 
trên. Các vị trùng tuyên kinh điển ở kỳ Kết Tập lần Thứ 
Nhất đã giữ lại sự giải thích về phần cuối của bài pháp này 
và cách nhóm năm vị Tỳ-kheo (Kiều Trần Như) được bài 
pháp làm cho hoan hỷ bằng những lời như sau: 


NHŨNG LƯU GIỮ CỦA SANGHÃYANÃ TRONG CUỘC KÉT TẬP LÀN THỨ 
NHẤT 


kiamaoca bhagaa Afamana pañcwaggya bhihhh 
bhagavaœfo bhasitam abhinandiumi 


(Thể Tôn thuyết giảng như vậy, Chúng năm Tỷ-kheo 
hoan hỷ, tín thọ lời Đức Thế Tôn dạy.) 

Các vị Trưởng Lão của cuộc Kết Tập lần Thứ Nhất 
cũng ghi lại cách Tôn-giả Kiều Trần Như đạt đến tri kiến cao 
thượng như vậy. 


1 1 Koti=10 triệu, 18 kô-ti= mười tám triệu. 
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mastmfca pana veyyakaraawnitm bhanñamane aãyasamafo 
kondaffassa virqlan vamalan dhammacdkkhum udqpadi — ˆ yam 
kifñci sunudqyadhœmnmam, sabbam tam nữodhadhanma ` rú. 

(Trong khi lời dạy này được tuyên bố, Tôn giả 
Kondanna đã khởi lên pháp nhãn thanh tịnh, không cấu uỄ 
hay gọi cách khác là nhập lưu thánh đạo trí (soläpaffi maøeøa 
ñãna), như sau: "Phàm pháp nào có bản chất sanh, pháp ấy 
cũng có bản chất diệt".) 

Điều đáng lưu ý ở đây là: Trong khi bài kinh này 
được thuyết giảng hay vừa được thuyết giảng xong, pháp 
nhãn hay nhập lưu thánh đạo trí đã khởi lên cho Tôn Giả 
Kiều Trần Như. Nói tóm lại, kỳ Kết Tập lần Thứ Nhất cho 
rằng Tôn Giả Kiều Trần Như đã trở thành một bậc thánh 
nhập lưu nhờ chứng đắc đạo quả nhập lưu. Và điều này xảy 
ra khi nào? Ngài đã đắc nó trong lúc “Đức Thế Tôn đang 
giảng giải bài kinh. ” Đây là cách dịch chính xác về thì (se) 
theo văn phạm như đã được ghi lại trong kinh, đó là, 
bhanamane, bhaniyamane. Phụ chú giải Srafa Dipzmr chép lại 
đúng theo thì ấy. Tuy nhiên, chú giải Vô Ngại Giải Đạo lại 
thích dùng thì hoàn thành (02r/£críense), tức thì quá khứ gần 
với thì hiện tại, bhanữe, có nghĩa là “sau khi đã được Đức Thế 
Tôn đã giảng giải xong.` Chúng tôi đã dịch theo cách tương 
tự, nghĩa là “khi bài kinh vừa được giảng giải xong”. 
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TÔNGIẢ KIÊU-TRÂN-NHƯ ĐÃ ĐÁCTRI KIÊN CAO THƯỢNGTRONG 
KHINGHEPHÁPNHƯ THÊ NÀO 


Tôn Giả Kiều Trần Như có thể đã tu tập Bát Thánh 
Đạo và đắc đạo quả nhập lưu lúc Đức Phật đang nói về 
Trung Đạo hay Bát Thánh Đạo trong thời pháp của ngài. Khi 
Đức Phật nói về tứ Thánh Đề cũng vậy, có thê vị này đã 
quán trên đó đề biết những øì cần phải được biết và đạt đến 
tri kiến cao thượng của thánh đạo và thánh quả. Đặc biệt khi 
Tôn Giả nghe Đức Phật nói rằng khổ đề phải được tuệ tri và 
đạo đề phải được tu tập, rất có thê ngài đã quán trên khổ đề 
hay năm thủ uẫn và nhờ tu tập minh sát đạo, ngài đã đắc tri 
kiến cao thượng thuộc đạo quả nhập lưu. 

Còn về việc quán khổ, bằng cách ghi nhận âm thanh 
của pháp ở mỗi sát-na nghe, Tôn Giả đã biết được thực tại 
đúng như thực cũng như bản chất vô thường, khổ, và vô ngã 
của chúng, và tu tập Bát Thánh Đạo theo cách này. Khi sự 
cảm kích sâu lắng về ý nghĩa của bài pháp khởi lên, ngài 
cũng quán trên đó. Sự cảm kích pháp và sự cảm kích âm 
giọng thuyết pháp (của Đức Phật) cũng có thể được ngài ghi 
nhận ngay lúc nó xuất hiện. Hân hoan đi liền sau sự cảm 
kích, và hỷ Øñ#) cùng sanh với nó cũng được quán. Điều 
hoàn toàn có thê xảy ra là hỷ đã được ngài dùng như một đối 
tượng cho sự quán của ngài. Kinh điển Pã|i thường đề cập 
rằng, vào khoảnh khắc khi mà tâm đã được sửa soạn thích 
hợp, mềm mại, nhu nhuyền, thoát khỏi các triền cái, phấn 
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chấn và hân hoan, đầy đủ niềm tin và lòng mộ đạo, nhiều 
người đã đắc tri kiến cao thượng khi nghe bài kinh về tứ 
thánh đề này. Bát Thánh Đạo cũng được tu tập băng cách ghi 
nhận những gì đang xảy ra trong thân, những cảm thọ khổ 
hay cảm thọ lạc trong thân, và bằng cách quán trên hành 
động cung kính đảnh lễ Đức Phật. 

Thấy, nghe,...đã đề cập ở trên đối với danh (Z4) và 
sắc (øa) đang sanh trong hiện tại không chỉ là paññafi (chế 
định pháp), không chỉ là những từ ngữ hay tên gọi; mà chúng 
là chân đề pháp (paramantha dhanunas), những thực tại tối hậu 
vốn thực sự hiện hữu, thực sự xảy ra. Các thủ uấn cũng là 
những thực tại. Khổ đề cần phải tuệ tri cũng là một thực tại, 
paramaftadhammna Khi ghi nhận các hiện tượng, hợp theo lời 
dạy trong kinh rằng khổ đề phải được tuệ tri, thì khổ đề phải 
được tuệ tri qua sự hiểu biết bản chất vô thường, khổ, và vô 
ngã của chúng. Mỗi lần tuệ tri theo cách này, tham ái vốn có 
thê sanh sẽ không có cơ hội để sanh do khái niệm thường, 
lạc, ngã, tịnh đã bị diệt trừ. Đây là sự đoạn trừ tạm thời của 
tập đề (sanudaya). 

S¡ï mê hay vô minh không hiểu biết về đối tượng quán 
cùng với phiền não (&es#), nghiệp (wammma) và quả (wipäka) có 
thể sanh cùng với nó sẽ biến mắt và diệt với mỗi sát-na ghi 
nhận. Đây là sự diệt tạm thời được thành tựu với mỗi sát-na 
hi nhận. Tắt nhiên minh sát đạo cũng đã được tu tập ở mỗi 
sát-na quán này. Như vậy, bằng việc ghi nhận những gì được 
thấy, nghe...trong lúc ấy, Tôn Giả Kiều-Trằn-Như đã phát 
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triển minh sát biết tứ Đế đúng như nó phải được biết và đạt 
đến đạo quả nhập lưu trong khi đang nghe bài kinh Chuyên 
Pháp Luân; hay nói cách khác vị ây đã trở thành một bậc 
thánh nhập lưu nhờ chứng đắc thánh đạo và thánh quả tu-đà- 
hoàn ngay khi chấm dứt bài kinh. 


THÁNH ĐẠO TRÍ VÔ TRÀN VÀLYCÂUNHƯ THẺ NÀO 


Nhập lưu trí &ofãpama ñãna) mà Tôn Giả Kiều-Trần- 
Như đắc được ca ngợi trong kinh như vô trần và ly cấu. Sẽ là 
điều thích hợp để suy xét xem nhập lưu trí này vô trần và ly 
cấu ra sao. Phụ chú giải '%z#a Diyamnói: Vô trần có nghĩa là 
thoát khỏi bụi và chất dơ của tham dục /øø) vốn sẽ dẫn đến 
bốn ác đạo; ly cầu là thoát khỏi những phiền não của tà kiến 
(di) và hoài nghi (ci/#cchđ). Đây là một sự mô tả có tính 
cách bóng bây về các phiền não đã bị nhập lưu đạo huỷ diệt. 
Nhưng chú giải Vô Ngại Giải Đạo xem cả hai, bụi cũng như 
phiền não đều là tham dục đ#øz). Tham dục có khuynh 
hướng che đậy, bao phủ và vì vậy nó cũng giống như chất 
bụi. Lại nữa, tham dục giống như những chất bất tịnh hay 
phiền não vì nó làm hư hỏng và đem lại sự huỷ diệt. 

Ở đây một sự suy xét khác phát sanh: Phải chăng 
“thoát khỏi bụi trần và phiền não” có nghĩa là a) pháp nhãn 
hay thánh đạo trí khởi lên không đi kèm bụi trần và phiền 
não; hay b) bụi trầnvà phiền não không cản trở hoặc gây trở 
ngại cho thánh đạo trí nhờ thế Niết-Bàn có thể được thấy? 
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Tuy nhiên, cần phải nhớ rằng thánh đạo (magga) không bao 
giờ phối hợp với phiền não. Do đó, hiển nhiên răng ở đây 
không ám chỉ thánh đạo không đi kèm bụi và phiền não. Như 
vậy “thoát khỏi bụi trần và phiền não” phải được hiểu theo 
nghĩa “không cản trở hay gây chướng ngại cho thánh đạo trí. 

Đây là cách vượt qua các triền cái: trong khi kiến và 
nghi, sẽ bị huỷ diệt bằng nhập lưu thánh đạo, thì tham dục 
vốn sẽ dẫn đến các cõi khổ, vẫn còn hiệu lực, bất chấp thiền 
minh sát, Niết-bàn vẫn chưa được thấy bằng phương tiện 
nhập lưu trí. Nó cũng giống như sự không có khả năng thấy 
vì có cườm trong mắt vậy. Nhưng khi minh sát trí (/ÿ2assa„ã 
ñãna) đã được hoàn thành viên mãn, và có sức mạnh, kiến, 
nghi và tham dục vốn sẽ dẫn đến các cõi khổ sẽ bị suy yếu 
đi, chúng không còn cản trở việc thấy Niết-bàn nữa, cũng 
như khi lớp cườm mỏng bớt đi nó không còn che phủ hoàn 
toàn thị lực được nữa. Lúc đó nhập lưu thánh đạo trí có thê 
thấy rõ và chứng ngộ Niết-bàn. Khả năng thấy rõ và chứng 
ngộ Niết-bàn này được mô tả như “vô trần, (väga -lytham); Ìy 
cầu (uữamala). 

Chỉ sau khi minh sát đã làm hết sức diệt trừ của nó 
Thánh đạo trí mới đoạn trừ (phiền não) 

Sự giải thích ở trên hợp với cách mô tả bóng bây về 
“pháp nhãn” và với sự giải thích trong Thanh Tịnh Đạo cũng 
như Mahãtika, vốn tuyên bố rằng đạo trí siêu thế đoạn trừ 
không còn dư tàn chỉ những phiền não đã được minh sát trí 
hiệp thế làm suy yếu đến mức tối đa. 
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THÁNH ĐẠO TRÍ TIÊN HOÁ TỪMINHSÁT TRÍ 


Đặc biệt phải lưu ý ở đây rằng đạo trí siêu thế không 
phải từ không mà có. Cũng như tâm kế tiếp sanh lên từ tâm 
đi trước như thế nào thì theo tính đồng nhất, đạo trí cũng có 
thể nói là sanh lên từ minh sát trí. Như vậy những phiền não 
như (tà) kiến, hoài nghi,....vốn đã bị minh sát trí làm cho suy 
yếu không thể nào còn ngăn che việc thấy Niết-bàn được 
nữa. Băng nhưng từ “vô trần, ly câu” kinh muốn nói tới sự 
không còn khả năng ngăn che Niết-bàn của tham dục /gz), 
V.V này nữa vậy. 

Kinh Brahmayu, một bài kinh thuộc Trung Bộ 
(Majihửna Pamnasa) mô tả ba đạo thấp (tu-đà-hoàn, tư-đà-hàm, 
a-na-hàm) là pháp nhãn (dhamma cakkhu) Tuy nhiên, cũng 
trong Trung Bộ Kinh, bài Kinh Giáo Giới La-Hầu-La, thì cả 
bốn đạo và bốn quả đều được mô tả như pháp nhãn. Do đó, 
khi những chứng đắc cao hơn này được tuyên bố như “vô 
trần, ly cấu,” thì điều đó có nghĩa răng #Zmz (dục), rãga 
(tham) và 1wzzä¿ (sân) đã bị minh sát trí làm cho suy yếu 
đến mức không thể nào còn ngăn che việc thấy Niết-bàn 
được nữa. Sở dĩ chúng tôi phải tốn sức đào sâu vào những 
điểm này là để làm cho mọi người hiểu một cách dễ dàng 
rằng thánh đạo trí không từ không mà có, mà tiến hoá từ 
minh sát trí nhờ các điều kiện đã đầy đủ (pakapamissaya, 
thường cận y duyên, trợ giúp bằng cách thường làm trở 
thành thói quen). 
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Câu hỏi có thê phát sanh là: pháp nhãn hay nói cách 
khác nhập lưu thánh đạo trí này khởi lên như thế nào? Trí 
này khởi lên do nhận thức được rằng “pháp nào có bản chất 
sanh thời cũng có bản chất diệt.” Về vẫn đề này, có hai 
cách nhận thức. Vào sát na sanh diệt trí (da/abbayañmna)phát 
triển, nhìn thấy các hiện tượng sanh lên và diệt ngay lập tức, 
người hành thiền ngộ ra rằng những øì sanh lên đều phải tan 
hoại. Đây là sự nhận thức bằng minh sát trí (24ssana ñãna) 
Khi hành xả trí (saikharipakkhä nãna) được thiết lập đầy đủ, 
trong lúc ghi nhận tiễn trình hoại diệt liên tục của danh 
(nãma) và sắc (ra), người hành thiền sẽ đến một giai đoạn ở 
đây danh, sắc và các hành xuất hiện để rồi tan biến vào một 
trạng thái diệt hoàn toàn. Đây là sự nhận thức trạng thái tịnh 
lạc của Niết-bàn bằng chứng ngộ thực sự, khi tất cả mọi hiện 
tượng sanh lên đều đi đến sự diệt hoàn toàn. Đây gọi là sự 
nhận thức bằng thánh đạo trí (2rj;a magga ñãna). 

Pháp nhãn hay nhập lưu trí được phát triển bằng loại 
nhận thức thứ hai. Vì lý do đó, khi tất cả các hành danh và 
sắc đều tan biễn vào một trạng thái diệt hoàn toàn, sự chứng 
đắc nhập lưu thánh đạo đã được biểu lộ một cách rõ ràng. 
Một khi đã chứng ngộ bằng nhập lưu trí, tri kiến vốn nhận 
thức rằng “các pháp sanh để rồi diệt” tồn tại một cách vững 
chắc, không gì có thể lay chuyên (bất động). Chính vì vậy, 
Kinh Giáo Giới La-Hầu-La mới mô tả sự chứng ngộ của tất 
cả bốn đạo trí với cùng những từ “pháp nhãn vô trần, ly cấu 
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đã khởi lên: rằng các pháp có bản chất sanh đều có bản chất 
diệt.” 

Tắt cả danh sắc đều diệt khi Niết-bàn trở thành đối 
tượng của đạo trí ứnagøa ñãa). 

Chú giải Cũlaniddesa tuyên bố rằng: “Bằng phương 
tiện nhập lưu trí, bốn tâm tương ưng tà kiến (di/hi sumpayua) 
và một tâm sanh cùng với hoài nghi (wchiliccasahagdf), cả 
năm tâm bắt thiện này đều diệt,” song có số người lại dạy 
hoặc viết sách có gắng bác bẻ lại lời tuyên bố này. “Vào sát- 
na nhập lưu đạo và nhập lưu quả, tất cả danh-sắc và các hành 
được nhận thức đã diệt.” Dường hư họ cho răng “đối tượng 
của đạo quả nhập lưu chỉ là sự diệt của năm tâm bất thiện 
này. Đây là một quan niệm rất sai lầm, lý do đơn giản là 
Niết-bàn không phải là sự diệt một phần của bất thiện 
(akusala), cũng không phải là sự diệt một phần của các pháp 
danh-sắc. Thực sự như vậy, Niết-bàn có nghĩa là sự diệt 
hoàn toàn của tam luân (vza), đó là phiền não luân, nghiệp 
luân, và quả luân, sự diệt hoàn toàn của tất cả các hành danh 
và sắc, tất cả các pháp hữu vi. Như vậy đối với câu hỏi 
“thánh đạo lẫy gì làm đối tượng của nó?” câu trả lời sẽ là 
thánh đạo có đối tượng của nó là Niết-bàn, và Niết-bàn như 
vừa giải thích, là sự điệt hoàn toàn của tất cả danh-sắc hữu 
vi. Như vậy, sự quả quyết cho rằng, “Vào sát na chứng đạo 
quả nhập lưu, người ta chỉ nhận thức sự lao vào diệt của đối 
tượng biết cũng như tâm hay biết, ” là một lời tuyên bô có 
căn cứ về những gì đã được qua sát thực sự. 
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Một nghiên cứu cân thận về bài kinh Ajita trong 
Pãrãäyana vagga mà sự giải thích đã được đưa ra trong chú 
giải Cũlaniddesa vừa nói, sẽ hé lộ cho chúng ta thấy lời 
tuyên bố ở đây: “7rong trạng thái bình yên của Niễt-bàn này 
tất cả danh và sắc đều diệt.” Hơn nữa, nêu đặt vẫn đề, 
“Niết-Bàn là đối tượng của nhập lưu đạo có giống như Niết- 
bàn là đối tượng của các đạo cao hơn khác hay không?” câu 
trả lời sẽ là “Có, hoàn toàn như nhau, không có gì khác 
cá.” Nếu nhập lưu đạo lẫy sự diệt của năm tâm bắt thiện là 
đôi tượng của nó và các đạo khác lây sự diệt của các tâm 
tương ứng mà chúng đã diệt, thời các đối tượng của bốn đạo 
sẽ là bốn Niết-bàn khác nhau. Tuy nhiên, không có sự khác 
nhau như vậy và do đó hiển nhiên rằng đối tượng của tất cả 
bốn đạo chỉ là một Niết-bàn duy nhất mà thôi. 

Vì những lý do chúng tôi vừa nêu này, lời tuyên bố 
“đổi tượng của nhập lưu đạo chỉ là sự diệt của năm tâm bắt 
thiện ” là một quan niệm hoàn toàn sai lầm. 

Sở dĩ chúng tôi phải nói ra ngoài đề tài chính một 
chút là nhằm chỉ ra một số những quan niệm sai lầm cho mọi 
người thấy. Bây giờ tôi sẽ trở lại với đề tài chính bằng cách 
lập lại ý nghĩa của đoạn Kinh: 

“Trong lúc bài pháp đang được thuyết giảng hay vừa 
được thuyết giảng xong, pháp nhãn vô trần, ly cấu hay gọi 
cách khác nhập lưu thánh đạo trí đã khởi lên cho Tôn-giả 
Kiểu Trần Như, “Pháp nào có bản chất sanh pháp ấy có 
bản chất diệt. ” 
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PHẢICHĂNGĐẮC ĐẠO TRÍLÀNHỜBIÉT THƯỞNGTHỨCBÀIKINH? 


Đây là một điểm cần tranh luận. Phải chăng đó là một 
sự thực? rằng trong đoạn kinh vừa dẫn, không hè đề cập đến 
việc Tôn-giả Kiều Trần Như đã tiến hành tu tập minh sát. 
Nói khác hơn kinh chỉ nói rằng pháp nhãn đã khởi lên trong 
lúc Đức Thế Tôn đang thuyết giảng hay vừa thuyết giảng 
xong bài kinh. Như vậy, liệu có thê nói rằng nhập lưu thánh 
đạo trí phát triển là do biết thưởng thức và hoan hÿ với bài 
kinh không? Trong trường hợp đó, tất cả những chỉ tiết về 
cách Tôn-giả Kiều Trần Như đã tự mình tiến hành tu tập 
minh sát là thực sự thừa thãi. Đây là một điểm cần tranh 
luận. 

Những chỉ tiết hoàn toàn không thừa thãi. Chính trong 
Kinh Chuyên Pháp Luân đã nói rõ rằng bát thánh đạo phải 
được tu tập. Ngoài ra, sự giải thích của chú giải về chánh 
định (sœmnailifhi)cũng nói răng khổ đề (4/k&hasaccä) và tập đề 
&amudaasaccä) phải được tuệ tri bằng cách quán trên chúng, 
và chỉ khi đạo đi trước hay minh sát đạo đã được hoàn thành 
đầy đủ thánh đạo trí mới khởi lên. Chú giải cũng xác định rõ 
là không quán bất kỳ một trong bốn niệm xứ (thân, thọ, tâm, 
và pháp), thì chắc chăn không thê nào đạt đến minh sát tuệ 
(passana pañng) và thánh đạo tuệ (arapamng). (Tham khảo lại 
Phân Ba của tập sách này). Kinh điển Pã]i cũng nói rõ rằng 
chánh niệm đạo (6œwnã sai maggw) chỉ có thể phát triển bằng 
sự tu tập tứ niệm xứ. 
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Vì những lý do này, chúng ta có thể tin chắc rằng 
không tu tập minh sát đạo thì thánh đạo không thể nào phát 
sanh. Những chỉ tiết này được đưa ra đề làm cho mọi người 
dễ hiểu hơn việc thiền minh sát có thê được tu tập trong lúc 
nghe pháp như thế nào. Do đó, phải chấp nhận rằng, nhờ 
hành theo một trong những pháp môn thiền đã giải thích ở 
trên Tôn-giả Kiều Trần Như đã lập tức đắc đạo quả nhập lưu. 

Sau khi đã mô tả việc Tôn giả Kiều Trần Như đắc 
nhập lưu thánh đạo trí, các vị Trưởng lão của kỳ kết tập lần 
thứ nhất tiếp tục mô tả cách bài Kinh Chuyển Pháp Luân 
được ca ngợi. 


CHƯ THIÊN VÀ PHẠM THIÊNCA NGỢI 


Paftile ca pana bhag@dtA dhammacahke bhumma deva 
saddqnuanussavesuụ — ˆ đt bhagavataä bárdnashydt tsipafane 
mieadqwe qnufaran dhammacdRR@m— pavdfffan~ appafaffiydn 
samnanena va bralhưmmanena và devena vãmarena và brahmuna và kenaci 
vũ lokasrni nữ. 

(Nay vô thượng Pháp luân này được Thế Tôn ở Ba-la- 
nại, chỗ chư Tiên đọa xứ, tại Vườn Nai, chuyển vận một 
Pháp luân chưa từng được ai chuyển ván, dù co đó là một 
Sa-môn, Bà-la-môn, chư Thiên, Ma vương, Phạm thiên, hay 
bắt cứ một ai ở đời". ) 

Điều đáng lưu ý là: Khi Đức Thế Tôn vận chuyên 
Bánh Xe Pháp (Pháp Luân, theo chú giải, có nghĩa là 


Mahasi Sayadaw 361 


pafiedha ñãna, tuệ thê nhập và tri kiến hiểu biết về cách làm 
thế nào để phổ biến pháp và cần phổ biến những gì, đesznã 
ñãna. Như vậy, dạy bài Kinh Chuyên Pháp Luân có nghĩa là 
vận chuyền bánh xe Pháp.) Nói cách khác, khi Đức Thế Tôn 
thuyết giảng bài Kinh Chuyên Pháp Luân, các vị chư Thiên 
trên Địa Cầu (8nä des) đã đồng thanh công bố: 

“Vô thượng Pháp luân (bài kinh Chuyển Pháp Luân 
võ song) đã được Thế Tôn vận chuyển ở Ba-la-nai, chỗ chư 
Tiên đọa xứ, tại Vườn Nai, một sự chuyển vận mà không có 
Sa-môn, Bà-la-môn, chư Thiên, Ma vương, Phạm thiên, hay 
bất cứ một ai ở đời có thể đảo ngược hay ngăn cản được. ” 

Sau khi nghe được lời công bố này của chư thiên địa 
cầu, các vị chư thiên cõi Tứ Đại Thiên Vương (Cưưmnahäjika 
đe, và các vị chư thiên ở các cõi cao hơn, như chư thiên cõi 
Đạo Lợi (Tavarmasa de), chư thiên Dạ Ma (Tmna đœa) chư 
thiên cõi Đâu-Suất (7z de), chư thiên cõi Hoá Lạc thiên 
(Nưmmanarañ de) chư thiên cối Tha Hoá Tự Tại 
(Paraninmifavasavdffi deva) và chư thiên các cõi Phạm Thiên 
(Bralinakayika deva) đều đồng thanh công bố: 

“Vô thượng Pháp luân (bài kinh Chuyển Pháp Luân 
vô song) đã được Thế Tôn vận chuyển ở Ba-la-nai, chỗ chư 
Tiên đọa xứ, tại Vườn Nai, một sự chuyển vận mà không có 
Sa-môn, Bà-la-môn, chư Thiên, Ma vương, Phạm thiên, hay 
bất cứ một ai ở đời có thể đảo ngược hay ngăn cản được. ” 

tha tena khanena (ena layenq) |() nathi (Sr swä. kam.)] tena 
muhuitena yava brahmaloka sadtO abbhugoacchi. 
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Như vậy, trong sát-na ấy, trong khoảnh khắc ấy, 
trong giây phút ấy, tiếng ấy lên đến Phạm thiên giới. 


ĐẤT TRỜÒIRUNGCHUYỀN VÀ SỰXUÂTHIỆNCỦA HÀOQUANGSÁNGNGỜI 


4wanca dasasahassdlokadhdu sankamDi smpdRdmjDi 
sampavedli, qnpamaio ca ujãro obhaso loke paturahosi alWÑqmma 

Và mười ngàn thế giới chuyển động, rung động, 
chuyển động mạnh. Và một hào quang vô lượng, quảng đại 
phát chiếu ra ở đời, vượt quá uy lực chư Thiên. 

(Toàn thể vũ trụ gồm mười ngàn thế giới rung 
chuyển, rung động trong bốn hướng. Một hào quang siêu 
việt và vô lượng, do giáo pháp vĩ đại này tạo ra, vượt qua 
ánh hào quang của chư thiên xuất hiện trên địa cầu.) 


LỜICÁMHỨNGCỦA ĐỨC THẺ TÔN 


Atha kho bhagava nan udandty udanesi— ` anfasi vata, bho, 
kondafno, añfñsi vata bho, kondanño ` ti! lì hưkun đyasmafo 
kondannassa ' annasiÑondamfo ` veva năm ahosifr. 

(Lúc đó, ngay sau khi thuyết xong bài kinh, ngay sau 
khi pháp nhãn hay nhập lưu thánh đạo trí xuất hiện cho Tôn- 
giả Kiêu Trân Như, Đức Thế Tôn thốt lên lời cảm hứng này: 
Ô, này các hiện giả, quả thực Kiêu Trần Như đã hiểu! Quả 
thực Kiêu Trần Như đã hiểu. Như vậy chính do lời cảm hứng 
này mà Tôn-giả Kiêu Trần Như được mang tên là AññãsT 
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Kondafñña, Kiêu Trần Như đã hiểu.) Đến đây kết thúc bài 
Kinh Chuyên Pháp Luân. 

Đoạn kết luận vừa thuật lại đã đánh dấu sự chấm dứt 
của bài Kinh Chuyên Pháp Luân như đã được ghi lại trong 
Kinh Điền Pãli, Đại Phẩm của Tương Ưng Bộ Kinh (⁄4hã 
Vugga Sanpayfia). Ở đoạn kết của bài Kinh, khi quán xét lại 
Đức Thế Tôn nhận thấy Tôn-giả Kiều Trần Như đã đạt đến 
tri kiến cao thượng của nhập lưu thánh quả. Vì thế vô cùng 
hoan hỷ ngài thốt lên, “Quả thực, Kiêu Trần Như đã nhận 
thức được, Kiều Trần Như đã nhận thức được. ” Chính liên 
quan đến lời cảm hứng này mà Tôn-giả Kiều Trần Như 
thường đực gọi là 4ñ Kondañña, hay Kiều Trần Như đã 
hiểu. 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh thì bài kinh Chuyên Pháp 
Luân chấm dứt ở đây. Luật Tạng (1zya Đäjj) từ đó vẫn tiếp 
tục đưa ra một sự giải thích về việc Hội Chúng Tỳ Kheo 
(Tăng Già) xuất hiện như thế nào. Bây giờ, chúng tôi sẽ 
thuật lại lời giải thích này. 


TÔN GIẢ KIÈU TRÀNNHƯ THỈNHCÂU XUẤT GIA 


Atha kho aasnaaffasihonduaffio dithadhammojpttadhunwuno 
viditqadharmmo parpyogalhadhunmo tiuavicikiccho vieaftaRdathainkatho 
v@sarqƒjqDpdfo qparqpD?accayosaftasasane bhagavdnfm elqwoca— 
“ lqbheywahaụ, bhame, bhagavao sanhke pabbaamn, labheyydn 
Ipasampddkq ` rí. 
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(Sau khi Đức Thế Tôn nói lên lời cảm hứng như vậy, 
Tôn-giả Kiêu Trần Như đã thỉnh câu bằng những lời sau: 
“Bạch Ngài, (Bhame), xin ngài cho phép con được xuất gia 
(pabbajun: xuất gia sa-đi) trong sự hiện diện của Đức Phật; 
cho phép con được nhập vào Tăng Đoàn của Đức Phật (trở 
thành một vị Tỳ-kheo, upasanpadwn) ” 


KHÔNG DỄ TỪ BỎ TÍN NGƯỠNG TRUYỀN THÔNGCỦA MÌNH 


Tôn-giả Kiều Trần Như trước đây đi theo tín ngưỡng 
khác. Đề từ bỏ tín ngưỡng cũ của mình và mong muốn được 
nhận vào Tăng Đoàn của Đức Phật là việc khó có thể xảy ra 
đối với người chỉ có đức tin bình thường. Thời nay cũng vậy, 
việc những người theo tín ngưỡng khác gia nhập Tăng Đoàn 
của Đức Phật sau khi chấp nhận Phật Giáo là chuyện không 
phải dễ. Nói gì đến việc đắp y, đối với một số người, ngay cả 
xin quy y Tam Bảo và thọ trì ngũ giới với mục đích hành 
thiền cũng đã là một công việc khó khăn rồi. 

Ngoài Tôn-giả Kiều Trần Như ra, bốn vị còn lại trong 
nhóm có vẻ như còn chưa dứt khoát trong việc xin phép 
nhập vào Tăng Đoàn của Đức Phật. Vậy thì tại sao Tôn-giả 
Kiều Trần lại làm điều ấy? Câu trả lời là Tôn-giả Kiều Trần 
Như đã có đầy đủ những đức và phẩm chất mà kinh mô tả 
bằng những biệt danh như bậc Kiến Pháp (Di/hiadhammmno)... 

Thế nào là bậc Kiến Pháp (thấy pháp), khi thấy diệt 
đề đnodha saccä) là Tôn-giả đã chứng đắc Niết-bàn. Rồi sau 
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khi đã thấy sự tịch tịnh của Niết-bàn, ngài thấy trạng thái 
sanh và diệt không ngừng của danh sắc hữu vi như là khô. 
Ngài cũng nhận ra rằng tham ái vốn thích thú trong (danh sắc 
ấy) là nhân sanh đích thực của khô. Đồng thời ngài hiểu ra 
rằng đạo đế, gồm chánh kiến, chánh tư duy,...là chánh đạo 
sẽ đưa đến sự tịch tịnh của Niết-bàn. Tự mình chứng ngộ tứ 
thánh đề như vậy, niềm tin vững chắc khởi lên nơi ngài răng 
Đức Phật cũng đã chứng ngộ tứ thánh đế. Sự tin tưởng như 
vậy được gọi là đức tin do trí sanh (eecap?asada ñãng) Nó 
cũng giống như niềm tin của một bệnh nhân đặt nơi người 
thầy thuốc mà cách điều trị của ông đã chữa lành chứng bệnh 
của họ một cách hiệu quả. Như vậy vì đã thấy tứ thánh để 
chính xác như Đức Phật giảng dạy, Tôn-giả Kiều Trần Như 
được gọi là bậc Kiến Pháp, và cầu xin xuất gia. 

Đề chắc chắn Kiến pháp (di/iadhammo) có nghĩa là 
thấy với nhãn trí chứ không phải với nhục nhãn, nó được 
phâm định bằng từ đã Đắc Pháp (Pwadhammo, L{#šE)—sau 
khi đã đến, đã đạt đến; rồi đề thể hiện ý đạt đến bằng trí chứ 
không phải bằng bất cứ phương tiện nào khác nó lại được 
phẩm định bằng từ đã Hiểu Rõ Pháp (waadhawno ELZI1ỀE, đĩ 
tri pháp). Và để bảo đảm răng trí ấy không chỉ là một phần, 
một mảnh mà là toàn diện, từ phẩm định Đã Thâm Nhập 
Pháp /4rÿogalhadhammo CLŸŠ Aš5) được đề cập với nghĩa đã 
đi sâu vào, đã chọc thủng vào, nghĩa là vị ấy đã thể nhập 


hoàn toàn vào mọi phương diện của pháp. Tất cả những từ 
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này phản ánh tính chất phong phú của từ vựng Pã|i những 
ngày ấy. 

Thấy và biết tứ thánh đề bằng chính trí của mình là 
điều rất quan trọng. Chưa thực sự thấy chân lý, chỉ tuyên 
xưng đức tin của người Phật tử sẽ không loại trừ được những 
hoài nghi về Phật, Pháp, Tăng. Những hoài nghi về Tam Bảo 
có thê xuất hiện dưới một vài trường hợp. Hoài nghi cũng có 
thể khởi lên đối với việc hành giới, định, và tuệ mà một 
người đang theo đuôi. Nhờ tự minh biết được những gì cần 
phải biết, chúng ta có thể thoát khỏi những hoài nghi đến 
một mức độ nào đó. 

Một vị hành giả đang thực hành việc ghi nhận mọi 
trường hợp thấy, nghe, hay biết,...khi định lực tăng trưởng, 
sẽ biết đối tượng mình quan sát một cách rõ ràng, đó là biết 
sắc (ma) tách biệt với danh (ma) hay tâm hay biết. Rồi, 
nhờ kinh nghiệm tự thân, vị ấy biết rằng cái thấy xảy ra là do 
có đối tượng và con mắt; có hành động đi là do có ước muốn 
đi. Do không ghi nhận đối tượng, VỊ ây nhận lầm nó là lạc; 
nghĩ nó là lạc, vị ấy thích thú trong đó. Do thích thú, vị ấy 
kháo khát muốn có được nó. Để thoả mãn những đòi hỏi của 
tâm tham, vị ấy vận dụng những hành động thích hợp. Tắt cả 
những diễn biến này trở thành trí hiểu biết bằng kinh nghiệm 
cá nhân của vị ấy. Vị ấy cũng biết mình phải đương đầu với 
những khó khăn và những tình huống xấu do nghiệp bất 
thiện của mình; hoặc được hưởng những điều tốt đẹp là do 
thiện nghiệp của mình. Khi trí hiểu biết của vị ấy tăng trưởng 
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tới mức này, vị ấy có thê thoát khỏi những hoài nghi không 
biết rằng có linh hồn hay một thực thê sống hay không. 

Khi tiếp tục thực hành, vị ấy nhận thức được đối 
tượng danh sắc sanh và diệt ngay cả khi vị ấy đang quan sát 
chúng. Rồi sau đó, khi đang tiếp tục với công việc ghi nhận 
vị ấy trở nên tin chắc về bản chất vô thường, khổ và vô ngã 
của chúng. Sự nhận thức đặc biệt này củng cố cho niềm tin 
của vị ấy, rằng “Đức Phật, người thuyết bài Pháp này, 
chắc chắn đã tự mình chứng ngộ chân lý, những lời dạy 
của ngài (Pháp) là chơn chánh và Tăng, những người 
đang thực hành theo những lời dạy của ngài, là Tăng đích 
thực đang thực hành đúng chánh đạo. ” 

Rồi đến một giai đoạn khi tất cả danh và sắc hữu vi 
tan biễn vào một trạng thái diệt hoàn toàn. Đây là sự chứng 
ngộ của tự thân về trạng thái tịch tịnh của Niết Bàn, hay nói 
cách khác là diệt đế /oda saccz). Đồng thời, ba để còn lại 
cũng được chứng ngộ nhờ đã hoàn tất công việc tuệ tri khổ, 
đoạn trừ tập, và tu tập đạo trong tự thân. Biết tứ đ, đúng 
như chúng phải được biết, niềm tin của vị ấy vào Phật, Pháp, 
Tăng trở nên bất động nhờ đã ăn rễ vững chắc. Niềm tin 
trong việc thực hành giới, định, và tuệ của vị ẫy cũng được 
thiết lập vững chắc. Với niềm tin đã ăn rễ vững chắc này, vị 
ấy vượt qua mọi hoài nghi (vicikicchã). Tôn Giả Kiều Trần 
Như đã tự mình thấy tứ để và như vậy đã bỏ lại mọi hoài 
nghi, do dự lại phía sau, vượt qua hoài nghi (tinnavicikiccho 
Hit 5é, F# 5É, siêu việt hoài nghi, độ nghi). Cũng vì lý do 
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này ngài đã tỉnh cầu Đức Phật cho phép xuất gia. Khi ngài 
thoát khỏi hoài nghi, ngài cũng thoát khỏi tình trạng do dự, 
phân vân, thiếu quả quyết, ở đây từ wieafakahenkerho là đồng 
nghĩa với fiyyeawiciliccho— VỊ ây cũng thỉnh cầu xuất gia vì lý 
do này. 

Hơn nữa vị ây thỉnh cầu Đức Phật vì vị ây đã có được 
sự can đảm của niềm tin trong pháp, veszrajapamo, ft) E3, 
H 1B, vô sở uý, tự tin), một sự can đảm phát sanh do trí hiểu 
biết về chân lý, và cũng bởi vì vị ấy đã trở nên độc lập hoàn 
toàn với những người khác hay không dựa vào người khác 
(aparappaccœo, TXÍ4(}S)ftl,9, bất duyên (R) tha đích), nghĩa là 
về vẫn đề giáo pháp của bậc đạo sư vị ây đã có được sự hiểu 
biết bằng chính kinh nghiệm tự thân. 

Hầu hết đức tin của những người theo các tín ngưỡng 
khác trong thế gian này đều dựa vào người khác chứ họ 
không tự biết về chúng. Có số thờ cúng các vị chư thiên ở 
cội cây, hay chư thiên ở rừng, núi là do tập tục cha truyền 
con nối, chứ chắng ai thấy hay gặp các vị chư thiên ấy. Có số 
thờ cúng vị thiên vương, vua của các vị chư thiên, phạm 
thiên, hay các thiên thần trên cõi trời. Không ai có sự hiểu 
biết cá nhân về những đối tượng thờ cúng này. Họ sẵn sàng 
tin những gì cha mẹ hay thầy tổ,... của họ bảo họ tin. Trong 
số những người tín ngưỡng theo Phật Giáo cũng vậy, trước 
khi chứng những gì cần chứng, đức tin của họ hoàn toàn dựa 
vào những vị lớn tuổi, cha mẹ, và thầy tổ. Khi, nhờ tỉnh tấn 
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thực hành thiền định và thiền minh sát họ có được trí hiểu 
biết của chính mình, sự tự tin mới phát triển đến một mức 
nào đó. Và khi đạt đến giai đoạn chứng thiền, và đạo quả, họ 
có được sự hiểu biết cá nhân về những chứng đắc ấy, lúc đó 
đức tin của họ không còn dựa vào người khác nữa. 


PHÚHỘCTTTA VÀ GIÁOCHỦNÄTAPUTTA 


Thời Đức Phật có một người đàn ông giàu có tên là 
Citta, đã đắc Bất Lai Thánh Đạo (znägãmi magea). Một hôm 
ông tình cờ đến nơi cư ngụ của Nãtaputta, giáo chủ phái 
Nigandha. Ciáo chủ Nïapufa cũng được gọi là Mqhava được 
những người theo đạo J2 (K}-a giáo) sùng kính như một vị 
Thượng Đề. Ông nổi tiếng trước khi có sự giác ngộ của Đức 
Phật. Nãtaputta đã nói với phú hộ Citta, “Này gia chủ, sa- 
môn Cô Đàm thầy của ông dạy rằng có bậc thiên (jhãna) và 
định (samadhi) không tâm (viakka), không tứ (vicärg). Ông có tin 
như vậy không ? 

Gia chủ Citta trả lời, “Tôi thừa nhận có bậc thiên và 
định không tâm và tứ không phải vì đức tin của tôi nơi Đức 
Phật. ” Đại giáo chủ Nãtaputta đã diễn giải sai câu trả lời 
này. Vì thế ông nói với các đệ tử của ông: “Wãy xem, này 
các đệ tử, gia chủ Cita rất là thắng thắn và trung thực. Điêu 
gì ông không tin, ông nói là ông không tin. Đúng vậy, vấn để 
(định không tâm không tứ) này thực sự không thể tin được. 
Nó là điều không thể xảy ra, giống như cô găng lấy lưới để 
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bắt không khí; hay lấy nắm tay hay bàn tay để hỗt nước chảy 
trong sông Hằng vậy.Định thoát khỏi tâm và tứ là chuyện 
không thể có được. ” 

Nghe như vậy gia chủ Citta đã hỏi lại đại Giáo Chủ 
Nãtaputta, “Theo ngài, biết và tin cái nào cao thượng hơn?” 
ông trả lời, “7: ất nhiên, biẾt cao thượng hơn tín. ” Ca chủ 
Citta lúc đó vặn lại, “76¡ có thể nhập sơ thiên có tắm và tứ; 
nhị thiên không tâm không tứ; tam thiên không hỷ; và tứ 
thiên không lạc bất cứ lúc nào tôi muốn. Vấn đê bảo rằng có 
thiên định không đi kờn tầm và tứ, ` nếu tôi tự thân kinh nghiệm 
thiên định không tâm, không tứ, này liệu tôi có cần dựa và 
các bậc cao quý hay các bậc sa-môn khác, để tin hay 
không? ” 

Trong câu chuyện trên, gia chủ Citta đã tự thân kinh 
nghiệm thiền định không kèm tầm và tứ nên không cần dựa 
vào người khác đề tin sự thực này. Cũng vậy, Kiều Trần Như 
đã tự thân kinh nghiệm tứ đề nên đối với vẫn đề Giáo Pháp 
— bát thánh đạo và giới, định, tuệ, ngài không cần dựa vào 
ai khác. Do tự thân kinh nghiệm, không dựa vào ai khác như 
vậy, ngài đã thỉnh cầu Đức Phật cho phép gia nhập vào Tăng 
Đoàn. Đoạn này rất thôi thúc, rất kích thích đến nỗi tôi 
không thê không lập lại nó một lần nữa với sự phiên dịch 
đầy đủ. 
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PHÁT TRIENNIEMCẢMHỨNG TÂMLINH 


“Khi Đức Thế Tôn thốt lên lời cảm hứng như vậy, 
Tôn Giả Kiều Trần Như, sau khi đã thấy pháp (tứ thánh đề), 
sau khi đã đắc pháp, đã đạt đến tứ thánh đế, đã hiểu rõ tứ 
thánh đế, đã thâm nhập tứ thánh đề, bỏ lại phía sau sự do dự, 
đã vượt qua mọi hoài nghi, xin được nhận vào Tăng Đoàn và 
Đức Thế Tôn đã chấp nhận điều đó bằng cách nói “# 
Bhiiku ” (Hãy đến, này Tỳ-kheo). 
THỜI KỲ ĐẦU CUA GIÁO PHÁP SỰ HƯỚNG DÁN VÀ THỰC HÀNH RẤT HỆ 
THÔNG 


Đại Phẩm của Luật Tạng tiếp tục: 

Sau khi các Tôn Giả Vappa và Bhadya đã được nhận 
vào tăng đoàn bằng cách xuất gia #2 Bhi4„' (Thiện lai Tỳ- 
kheo), Đức Thế Tôn tiếp tục đưa ra những chỉ dẫn về Pháp 
và hướng dẫn hai vị còn lại là Tôn Giả Ä⁄4hãnãma và Tôn Giả 
Asszï, mà không tự mình đi khất thực. Ba vị Tỳ-kheo kia đi 
ra ngoài khất thực, như vậy tất cả sáu vị gồm luôn Đức Thế 
Tôn, sống nhờ vào bất cứ thức ăn nào mà ba vị này mang về. 
Sau khi được Đức Thế Tôn hướng dẫn và chỉ dẫn thực hành 
Pháp như vậy, pháp nhãn vô trần, ly cầu đã phát sanh đối với 
các Tôn Giả ÄM⁄ahãmãma và Aswyji rằng “phàm pháp nào có 
bản chất sanh, pháp ấy có bản chất diệt.” Và hai tôn giả 
MMahanama và Assgji này, sau khi đã thấy pháp, sau khi đã đắc 
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pháp, sau khi đã hiểu rõ pháp, sau khi đã thâm nhập pháp, bỏ 
lại phía sau mọi do dự, đã vượt qua tất cả hoài nghị, thoát 
khỏi tình trạng lưỡng lự và không quyết định dứt khoát, đã 
có được sự can đảm của niềm tin đối với Giáo Pháp của Đức 
Phật, đã có kinh nghiệm tự thân về pháp, đối với Pháp không 
còn y tựa vào người khác, đã thỉnh cầu Đức Thế Tôn như 
sau: 

“Bạch ngài, xin ngài cho phép chúng con được sống 
đời xuất gia như các sa-dl trong sự hiện điện của Đức Phát; 
cho phép chúng con được nhận vào Tăng Đoàn của Đức 
Phật (upasamnpadem, tu lên bậc trên hay xuất gia Tỳ-kheo) ” 
Và Đức Thế Tôn đã trả lời, “Hãy đến, này các T}-kheo, 
Pháp đã được khéo giảng. Hãy đến và thực hành đời phạm 
hạnh vì mục đích đoạn tận khổ đau. ” Lời mời này của Đức 
Thế Tôn tạo thành đạo luật xuất gia và do đó hai vị Tôn Giả 
Mahanama và Assgi trở thành Tỳ-kheo trong Tăng Đoàn của 
Đức Phật. 

Trong Đại Phẩm của Tạng Luật đề cập rằng bốn vị 
Tỳ-kheo này đắc tri kiến cao thượng theo hai nhóm, mỗi 
nhóm hai vị, trong khi các bản chú giải của nó lại nói là các 
vị đắc tri kiến cao thượng theo tuần tự từng vị một. 

“Cần phải hiểu rằng pháp nhãn sanh khởi lần lượt cho 
Tôn Giả Wappa vào ngày thứ nhất của tuần trăng khuyết 
tháng 4o (tức ngày 16 tháng 6 ÂL), cho Tôn Giả Bhad#jya 
vào ngày thứ hai của tuần trăng khuyết (tức ngày 17 tháng 6 
ÂU), cho Tôn Giả MahãmZma vào ngày thứ ba của tuần trăng 
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khuyết (tức ngày 18 tháng 6 ÂL) và cho Tôn Giả Assï vào 
ngày thứ tư của tuần trăng khuyết (tức ngày 19 tháng 6 ÂL). 

Hơn nữa, phải lưu ý đặc biệt ở đây rằng trong suốt 
thời gian này Đức Thế Tôn đã ở lại tại chùa không đi ra 
ngoài khất thực, để sẵn sàng trợ giúp cho bốn vị Tỳ-kheo 
trong việc loại trừ những bắt tịnh (chướng ngại) và những 
khó khăn có thê phát sanh với các vị trong quá trình hành 
thiền. Mỗi khi có những chướng ngại phát sanh nơi các vị 
Tỳ-kheo, Đức Thế Tôn, băng đường hư không, liền đến giúp 
họ loại trừ chúng. Vào ngày thứ năm của tháng Waso (20 
tháng 6 ÂL) Đức Thế Tôn đã tập trung cả năm vị Tỳ-kheo 
lại và chỉ dẫn các vị bằng cách thuyết bài Kinh Vô Ngã 
Tướng (Anafa Lakkhana Suffa).” 

Theo sự giải thích của chú giải ở trên thì việc Đức 
Phật du hành qua hư không để loại trừ những chướng ngại 
cho các vị Tỳ-kheo đã bộc lộ cho thấy tính chất khân cấp của 
sự trợ giúp mà các vị Tỳ-kheo đang hành thiền cần. Thời nay 
cũng vậy, nếu các vị thiền sư có thể thường xuyên trợ giúp 
cho người hành thiền và đưa ra những chỉ dẫn thích đáng 
điều đó sẽ rất lợi ích. Kinh Pãsarasi trong Trung Bộ Kinh 
đưa ra những giải thích như sau về đề tài này: “Này các T}- 
kheo, khi ta chỉ dẫn cho hai vị T}-kheo, ba vị kia sẽ đi khát 
thực. Nhóm sáu người của Như Lai sống nhờ vào đồ ăn mà 
ba vị này mang về. Khi ta chỉ dẫn cho ba vị T)-kheo, hai Vị 
kia sẽ đi khất thực. Nhóm sáu người của Như Lai sống nhờ 
vào đồ ăn mà hai vị này mang về. Rồi, do được chỉ dẫn như 
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vậy, được hướng dẫn như vậy, nhóm năm Tỳ-kheo, sau khi 
đã tự mình thấy bản chất sanh trong hiện hữu mới, và thầy 
Sự nguy hiểm, sự khốn khổ trong những tái sanh mới, đã nỗ 
lực tìm cầu Niết-bàn tối thượng, thoát khỏi tái sanh và do đó 
đã đạt đến Niết-bàn tối thượng, thoát khỏi tái sanh, thoát 
khỏi sự dao động, phân vân, do dự, có được sự can đảm của 
niềm tin đối với Giáo Pháp của Đức Phật (không sợ phải 
đương đâu với sự tra hỏi tại sao ngươi lại thay đổi đức tin), 
sau khi có được sự hiểu biết cá nhân về pháp, không y tựa 
vào người khác về pháp nữa, đã thỉnh cầu Đức Phật cho 
phép xuất gia sống cuộc sống của vị sa-di (sãmanera) và T}- 
kheo (samama), trong sự hiện diện của Đức Phát. 

Phần này do các vị Trưởng lão của cuộc Kết Tập lần 
Thứ Nhất shi lại, mô tả sự thỉnh cầu của Tôn- giả Kiều Trần 
Như, nêu lên chỉ tiết những phẩm chất và sự chứng đắc của 
ngài để xác minh tính thích hợp (của ngài) nhằm nhận vào 
Tăng Đoàn, đồng thời phát triển trong người đọc niềm cảm 
hứng tâm linh cao độ. Càng hiểu biết về pháp nhiều bao 
nhiêu, chúng ta càng cảm nhận được niềm cảm hứng tâm 
linh này nhiều bấy nhiêu. Khi Tôn-giả Kiều Trần Như thỉnh 
cầu theo cách thức như trên, Đức Thế Tôn đã cho phép ngài 
được nhập vào Tăng Đoàn bằng những lời sau: 
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SỰ XUẤT GIA BẰNG EHIBHIKKHU 


“khi bhikkhu ` ti bhqgava avoca — svakkháao dhưmnmo, cara 
brahmacanyansamma duhkhassa qnfaliriyayd Ti. SAvd fssa đ/a91ndafo 
tpasampadl ahosi ` f. 

Trước tiên Đức Thế Tôn nói: “Hãy đến, này T)-kheo, 
gia nhập vào tăng đoàn của ta. ” Rồi ngài nói tiếp, “Pháp đã 
được khéo thuyết giảng. Hãy đến và thực hành đời phạm 
hạnh (Giới, Định và Tuệ) vì mục đích đoạn tận khổ đau. ” 
Lời mời “Hãy đến, này Tỳ-kheo” của Đức Thê Tôn tạo 
thành đạo luật xuất gia, và vì thế Tôn-giả Kiều Trần Như đã 
trở thành một vị Tỳ-kheo trong Tăng Đoàn của Đức Phật. 

Trước đó, phải nhớ răng Tôn-giả Kiều Trần Như cũng 
đã là một tu sĩ, một sa-môn nhưng không thuộc Tăng Đoàn 
của Đức Phật. Do đó Tôn-giả mới thỉnh cầu Đức Thế Tôn 
cho phép nhập vào Tăng Đoàn, và Đức Phật đã cho Tôn-giả 
được phép như vậy bằng cách nói “EỞ Bhiiih„”. Đây là sự 
công nhận về sự gia nhập Tăng Đoàn của Đức Thế Tôn, và 
Tôn-giả Aññãsï Kondañña (Kiều Trần Như Đã Thấy) đã trở 
thành đệ tử của Đức Phật như một thành viên của Tăng 
Đoàn. 


NHŨNGCHÚNGSANHĐÁCTRIKIẾNCAOTHƯỢNGDONGHEBÀIPHÁPĐÂU 
TIÊN 


Vào lúc thuyết bài Kinh Chuyển Pháp Luân này, chỉ 
có năm thành viên trong nhóm Kiều Trần Như là thuộc cõi 
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người. Và trong năm vị, chỉ có một người duy nhất, đó là 
Tôn-giả Kiều Trần Như, là đắc được tri kiến cao thượng. 
Nhưng Kinh Mi Tiên Vẫn Đáp (Milinda Pañha) nói rằng mười 
tám Koti (kô-ti)!'Š Phạm Thiên và vô số chư thiên dục giới đã 
đắc thượng trí lúc đó. 

Lúc bấy giờ chỉ một mình Tôn-giả Kiều Trần Như 
cầu xin gia nhập Tăng Đoàn của Đức Phật và trở thành một 
sa-môn đệ tử của ngài. Bốn vị còn lại, đó là, Tôn-giả Wø 
Bhaddiya, Mahanama và Assdji vẫn chưa làm như vậy. Sự do dự 
của các vị có thể được giải thích bằng sự kiện các vị vẫn 
chưa hoàn thành đầy đủ việc hiểu biết pháp trong tự thân 
giống như Tôn-giả A-nhã Kiều Trần Như (4ï Kondaffn). 
Các vị vẫn còn thiếu sự can đảm của niềm tin đối với Lời 
Dạy của Đức Phật. Tuy nhiên nhờ nghe Kinh Chuyên Pháp 
Luân, các vị đã phát triển được đức tin @œđđ) nơi pháp. Do 
đó từ lúc nghe kinh bốn vị đã tiễn hành thực tập thiền minh 
sát dưới sự hướng dẫn của Đức Phật. Đại Phẩm của Tạng 
Luật đã đưa ra sự giải thích về cách các vị thực tập thiền như 
thế nào và đã thấy và chứng ngộ pháp ra sao. 


CHÍ ĐÁC TRI KIÊN CAO THƯỢNG SAU KHI ĐÃ THỰC SỰHÀNH 


“Sau khi Tôn-giả Kiểu Trần Như đã được nhận vào 
Tăng Đoàn, Đức Thế Tôn tiếp tục đưa ra lời chỉ dân và 


15 1 Koti = 10 triệu, 18Koti= 18 triệu 
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hướng dân thực hành pháp cho bốn vị còn lại của nhóm. 
Nhờ sự hướng dẫn và chỉ dẫn của Đức Thể Tôn, pháp nhãn 
vô trần, ly cầu đã khởi lên cho Tôn-giả Vappa và Bhaddiya, 
“phàm pháp nào có bản chất sanh, pháp ấy cũng có bản 
chất diệt. ” 

Khi pháp nhãn đã khai mở, và các vị trở thành thánh 
nhập lưu, Tôn-giả Wpa và Bhad#jya cũng đã thỉnh cầu Đức 
Thế Tôn cho phép nhập vào Tăng Đoàn. 


TÔN GIÁ VAPPA VÀ BHADDIYA ĐÃ NÖLỤC NHƯ THÊ NÀO 


Tôn-giả Vappa và các vị còn lại của nhóm năm Tỳ- 
kheo đã nỗ lực cho sự chứng đắc của mình bằng cách phát 
triển Bát Thánh Đạo trong tự thân như bài Kinh Chuyên 
Pháp Luân đã dạy. Và Bát Thánh Đạo được tu tập, như trước 
đây chúng tôi đã mô tả, bằng cách ghi nhận hiện tượng thấy, 
nghe,...vốn luôn luôn xảy ra trong họ, nhằm tuệ tri khô đề, 
tức hiểu biết rõ ràng về năm thủ uân ãjãnakÄhadha). 

Người hành thiên, trước tiên ghi nhận không ngừng 
sự sanh của danh và sắc khi nó xảy ra, trong quá trình này họ 
có thê thấy mình bị quấy rầy bởi những ý nghĩ lang thang và 
sự tưởng tượng. Đặc biệt đối với những người thông thái, 
hoài nghi và ngờ vực rất có thê sẽ phát sanh. Đối với một số 
người, những sự đau đớn không thể chịu đựng nổi sẽ phát 
triển mãnh liệt trong thân họ. Những hiện tượng và dấu hiệu 
kỳ lạ có thể làm cho họ phân tâm, hay kiến cho họ tự đánh 
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giá cao về mình (nghĩ lầm đó là những thành tựu của họ). 
Một số cũng có thể bị trì trệ do sự mất quân bình giữa tín 
addhä) và tuệ (afñfa), hay giữa định (samadhj) và tỉnh tấn 
(na). Khi thiếu sự nỗ lực tập trung, định trí (sœmnadi ñãna) và 
nhất tâm sẽ không tiến triển. 

Ở giai đoạn Sanh Diệt Trí (dayabhaya ñãna --3Ñ®), 
khi các hiện tượng kỳ lạ như ánh sáng, trạng thái hoan hỷ, 
lạc và chánh niệm cao độ xuất hiện. Nếu những tuỳ phiền 
não hay khó khăn này phát sanh quá trình thiền, sự hướng 
dẫn của thiền sư lúc đó rất cần thiết đề loại trừ chúng. Không 
có một vị thầy để hướng dẫn và giúp đỡ, những nỗ lực thiền 
của hành giả có thê trở thành vô ích. Đó là lý do tại sao Đức 
Phật đã chờ đợi để sẵn sàng đưa ra sự hướng dẫn trong lúc 
Tôn giả Wza tiễn hành hành thiền, mà không đi ra ngoài 
khất thực. 

Với sự hướng dẫn và trợ giúp này, Tôn giả Vø+a đã 
đắc nhập lưu thánh quả sau khoảng một ngày nỗ lực. Sau khi 
chứng nộ tứ thánh đề, ngài được an lập trong những đức và 
phẩm chất của bậc Kiến Pháp (4i/hadhamma). Tự thân biết rõ 
chân lý, tất cả mọi hoài nghi về Pháp biến mất. Đồng thời có 
được sự can đảm của niềm tin, sẵn sàng đương đầu với bất 
kỳ câu hỏi nào liên quan đến Giáo Pháp. Sau khi đã có đủ tư 
cách như vậy, ngài thỉnh cầu Đức Phật cho phép gia nhập 
vào Tăng Đoàn. Và Đức Phật chấp nhận lời thỉnh cầu của 
Tôn giả bằng những lời chào đón “Hãy đến, này Tỳ-kheo” 
(“khi Bhikkhhu `). 
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Tôn giả Bhadjja, Mahãnzma và Assajicũng lần lượt đắc 
đạo quả nhập lưu và bỏ lại đẳng sau mọi do dự, có được sự 
can đảm của niềm tin trong pháp, đã thỉnh cầu sự cho phép 
nhập vào Tăng Đoàn vào ngày thứ hai, thứ ba, và thứ tư của 
tháng Wäãso. Đức Phật đã xuất gia cho các vị bằng cách nói 
“Khi Bhilkhu ”. 

Vào ngày trăng khuyết thứ năm của tháng Wãso, Đức 
Thế Tôn đã tập trung cả năm vị Tỳ-kheo lại và dạy các vị bài 
Kinh Vô Ngã Tướng. Vào lúc đó, trong khi nghe pháp, tất cả 
năm vị đều quán trên năm thủ uần và phát triển các minh sát 
đạo, nhờ vậy đều đắc A-la-hán Thánh Quả. 


SÁU VỊA-LA-HÁN KÊCẢ ĐỨC THÊ TÔN 


“Tena kho panasamaywenacha lokearahamio hơn ï¡.` Các nhà 
biên soạn của kỳ Kết Tập lần Thứ Nhất đã ghi lại như vậy 
trong Đại Phẩm của Tạng Luật. “Vào lúc, khi mà Kinh Vô 
Ngã Tướng đã được thuyết xong, có sáu vị A-la-hán kể cả 
Đức Phật trên thế gian này, một sự kiện thực sự kỳ diệu, 
chưa từng nghe thấy. ” 


CHỈNGHE PHÁP THÔI KHÔNG ĐỦ THỰC HÀNHLÀ CÂN THIẾT 


Theo Tạng Kinh và Luật, sự chứng đắc được thành 
tựu, như đã nói ở trên, là theo hai nhóm, mỗi nhóm hai vị 
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Tỳ-kheo, trong khi chú giải đưa ra một sự mô tả chỉ tiết hơn 
về cách mỗi vị đắc nhập lưu vào những ngày khác nhau. Có 
thể nói đó là điểm dị biệt duy nhất giữa bản dịch của kinh 
tạng Pa|I và bản dịch của chú giai. Không chỉ do nghe bài 
pháp, mà chỉ sau khi đã thực hành thực sự các vị mới đắc 
đạo quả nhập lưu. Các vị không đi ra ngoài khất thực mà làm 
việc liên tục cả ngày lẫn đêm. Chính Đức Phật cũng suốt 
ngày ở trong chùa để sẵn sàng đi đến trợ giúp và hướng dẫn 
cho các vị. Về những điểm này tất cả các bản dịch đều như 
nhau. 

Do đó, rất đễ hiểu là Tôn giả Vappa đã bắt đầu công 
việc (tu tập) vào chiều ngày rằm tháng Sáu và đắc nhập lưu 
ngày trăng khuyết đầu tiên, tức ngày 16 tháng 6 ÂL nhờ nỗ 
lực thực hành theo những hướng dẫn của Đức Phật , chứ 
không chỉ do nghe bài pháp không thôi. Tôn giả Bhaddya 
phải phấn đấu khoảng hai ngày và đắc nhập lưu vào ngày 
trăng khuyết thứ hai; Tôn giả Ä⁄4hãnãma trong khoảng ba 
ngày và đắc nhập lưu ngày trăng khuyết thứ ba; Tôn giả 
Assgi phải phấn đấu tới bốn ngày và đắc nhập lưu vào ngày 
trăng khuyết thứ tư của tháng J⁄o. Tắt cả các vị đã phải bỏ 
ra rất nhiều nỗ lực cho sự chứng đắc của mình; các vị đã 
thành tựu đạo quả nhập lưu dưới sự giám sát và hướng dẫn 
chặt chẽ của chính Đức Phật. Sự thực này rất rõ ràng. 

Chúng ta biết các vị Tỳ-kheo thuộc nhóm năm vị này 
không phải là những người bình thường. Người ta nói rằng 
các vị là những nhà chiêm tỉnh của triều đình, đã đoán trước 
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được tương lai của đức Bồ Tát lúc vừa mới sanh ra. Tuy 
nhiên, một số bản chú giải thì nói rằng các vị là con của 
những nhà chiêm tinh này. Các vị là những người đã từ bỏ 
đời sông gia chủ và trở thành sa-môn lúc đức Bồ Tát vẫn còn 
niên thiếu. Các vị tất phải có trí tuệ đáng kế mới có thể nắm 
bắt một cách dễ dàng lời dạy của Đức Phật. Nếu đạo quả 
nhập lưu có thể đạt đến chỉ bằng cách nghe Pháp, chắc chăn 
các vị sẽ là những người chứng đắc nó dễ dàng mà không 
cần phải ra sức phấn đấu trong một ngày, hai ngày,...như 
vậy. Đức Phật cũng không cần phải thôi thúc các vị nhiệt 
tâm nỗ lực làm gì, ngài chỉ cần dạy một lần thôi là các vị đã 
trở thành các bậc thánh nhập lưu rồi và nếu cần thì ngài sẽ 
chỉ lập lại bài pháp hai lần hay ba lần là đủ. Tuy nhiên, ngài 
đã đòi hỏi các vị không chỉ nghe pháp mà còn phải hành 
thiền một cách tích cực nữa. Lý do ngài làm như vậy là rất 
hiển nhiên: do suy xét, ngài biết các vị thuộc về hạng người 
Ứng Dẫn (øøw), tức người cần thực hành từ từ dưới sự 
hướng dẫn. 

Ngày nay những quả quyết cho răng “Để đắc đạo quả 
nhập lưu không cân thiết phải hành thiền định, hay thiền 
mình sát làm gì, chỉ cần biết thưởng thức và hiểu những gì 
người thầy giảng dạy là đủ để đạt đến giai đoạn này rồi. ” 
Những quả quyết này chỉ có tác dụng làm mắt nhuệ khí và 
ngăn cản sự thực hành thiền định và thiền minh sát mà thôi. 
Do đó phải lưu ý rằng những quan niệm này là vô căn cứ và 
đang gây đại hoạ cho việc truyền bá Pháp Hành (Pzzzmi 
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ng). Chắc chắn răng những người tin và theo quan niệm 
sai lầm này sẽ thấy con đường dẫn đến Niết-Bàn đã bít lại 
đối với họ. 


“Là đệ tử Phật chúng con xin chấp tay cúi đầu đảnh 
lễ và hết lòng tôn kính Đức Phật cùng với nhóm năm vị T)- 
kheo đã đoạn trừ các phiên não và trở thành các bậc Thánh 
A-la-hán, vào ngày trăng khuyết thứ năm của tháng Wäso 
(tức ngày 20 tháng 6 ÂL) hai ngàn năm trăm năm mươi mốt 
năm trước, trong vườn Lộc Giả sân Waranasi. ” 


Cầu mong những ai được đọc bài kinh này tránh được 
hai cực đoan, ép xác khô hạnh và đắm chìm trong các dục 
lac, tu tập theo Trung Đạo (Bát Thánh Đạo), sớm đạt đến 
Niết Bàn, đoạn tận mọi khổ đau. 


Sãdhu! Sãdhu!Sãdhu! 

Chấm Dứt Phần VIII của Bài Kinh Chuyển Pháp 
Luân 

Phần Giảng Giải Bài Kinh Dhammacakka Đến Đây 
cũng Chấm Dứt. 
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Editors Foreword 

As with my other editions of the translated works of the late 
Venerable Mahasi Sayädaw, I have removed many of the Pa]i words 
or moved them to parentheses for the benefit of those who are not 
familiar with Pali technical terms. Where Pã]i passages are explained 
word by word, using the Nissaya method, a Pali word or phrase is 
highlighted in blue, followed by its translation in English. 

The original translation was published in Rangoon in December 
1981, about nineteen years after the Sayadaw gave the Dhamma talks, 
which spanned a period of several months. To transcribe and translate 
many hours of tape-recordings is a huge task, but one productive of 
great merit as it enables a much wider audience to benefit from the 
late SayädawS profound talks. 

This edition aims to extend the audience further still by publishing 
the book on the Internet. Since my target audience may be less 
familiar with Buddhism than most Burmese Buddhists, and many 
may know little about the late Mahäsi Sayãdaw, I have added a few 
footnotes by way of explanation. 

References are to the Pã]i text Roman Script editions of the Pali 
Text Society — in their translations, these page numbers are øiven in 
the headers or in square brackets in the body of the text thus [254]. 
This practice is also followed by modern translations, like that below: 

254 __ AriUapariuesana Sufta: Sulfta 26 1.162 


Thus a reference to M.i.162 would be found on page 162 ofvolune 
one ïn the Pã|i edition, but on page 254 of BhikkhUu Bodhis translation. 
It would be on a diferent page in Miss [.B. HornerS translation, but 
since the Pali page reference is given, it can still be found. In the 
Chattha Sangäyana edition of the Pä]i texts on CD, the references to 
the pages of the PTS Roman Script edition are shown at the bottom 
of the screen, and can be located by searching. 

Ihave attempted to standardise the translation of Pãli terms to 
match that in other works by the Sayadaw, but it is impossible to be 
totally consistent as the various translations and editions are from 
many different sources. In the index you can find the Pãä]i terms in 
brackets after the translations, thus the index also serves as a ølOSSarÿy. 

The Dhammacakka Sutta, being the Buddhas Eirst Discourse, is 
Of great significance and importance. However, being given to the 
five monks who had accompanied the Bodhisatta on his strenuous 
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search for the truth, it is also profound and not easily understood by 
the average lay person who is still addicted to sensual pleasures, and 
unfamiliar with meditation practice. The group of five monks had, 
in fact, been practising meditation even longer than the Bodhisatta. 
Some Commentaries say that they were the royal astrologers who 
were present at his birth, others say that they were their sons, but 
either way they had renounced household life to become ascetics, 
with firm confidence in the imminent awakening of the Bodhisatta 
to Buddhahood ïn the not too đistant future. 

So, these five ascetics were exceptionally gifted individuals, with 
many years of prior experience in meditation when they listened to 
the Buddhas First Discourse. Nevertheless, only one of them, the 
Venerable Kondañña, realised the Dhamma and attained nibbäna, 
thus becoming a Stream-winner at the end of this brief discourse. 
The other four all had to practise meditation under the personal 
guidance of the Buddha for one, two, three, and four days respectively, 
before gaining the Path of Stream-winning. They had to strive very 
hard too, probably not even pausing to sleep, while the group of six 
including the Buddha lived on the almsfood brought back by two or 
three of them. 

These days, it is hard to find meditators who are willing to strive 
hard in meditation. Although Tschedule fortnightly one-day retreats, 
only rarely does anyone attend. These retreats are only twelve hours, 
so they are, in fact, only hal£day retreats — not even a full one-day 
retreat as practised by the Venerable Vappa to gain the Path. 

As the Sayädaw stresses in the last of this series of discourses, in 
A Matter for Consideration, the realisation of the Dhamma can only 
come about through actual practice, not merely by listening to 
điscourses (nor by reading books). Yet, some do a great disservice to 
the Buddha5 practical teaching by discouraging the practice of 
concentration and insight meditation. I have heard two extreme 
views: one that listening to điscourses is sufficient so theres no need 
to practice, and the other that nibbãna cannot be attained ín this era, 
so thereS no point in practising. These very dangerous wrong views 
should be dismissed, and one should practise meditation earnestly 
in the expectation of developing the path of insight leading to nibbãna. 

Bhikkhu Pesala 

December 2013 


A Discourse on 


the Wheel of Dhamma 


Part One 
Deliuer ed on Saturdau, 29th September, 1962.1 


Preface to the Discourse 
Namo 1assa Bhacauato Arahato Sammasamnbuddhassa 

Today is the new-moon day of September. Beginning from today, 
I will expound the the Blessed OneS first discourse, namely the 
Dhammacakkappavattana Sutta — the Great Discourse on the Wheel 
of Dhamma. 

Being the first discourse ever delivered by the Blessed One, it is 
the most straightforward of his teachings. Rare is the person, among 
the laity of this Buddhist country of Burma, who has not heard of 
this điscourse. Numerous are those who have committed this Sutta 
to memory. In almost every town and village, there are religious 
øroups under the name of “The Wheel of Dhamma Reciting Society,“ 
devoted to the recitation of the Sutta and listening to it. Buddhists 
regard this Sutta with great esteem, and venerate it because it was 
the first teaching of the Blessed One. 

There are numerous Nissaya or other forms of translation, 
explaining and interpreting the Pali of the Sutta in Burmese. However, 
there is scarcely any work that explicitly shows what practical 
methods are available from the Sutta and how they could be utilised 
by ardent, sincere meditators who aspire to gain the Path and its 
Fruition. I have expounded this Sutta on numerous occasions, 
emphasising its practical application to meditation. I formally opened 
this (Rangoon) Meditation Centre with a discourse of this Sutta and 
have repeatedly delivered the discourse here. Elsewhere too wher- 
ever a new meditation centre was opened, I always employed this 
Sutta as an inaugural điscourse. 

The Buddhist Canon has three main divisions — the three baskets 
or Tipitaka in Pãli. These are the Sutta Pitaka, or the collecHion of 
discourses, the Vinaya Pitaka, or the rules of discipline, and the 
Abhidhamma Pitaka, or the Analytical teachings. The Discourse on 
the Wheel of Dhamma is included in the Sutta Pitaka, which consists 
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of five sections (kãwa): the Dighanikäya, the Majjhimanikäya, the 
Samyuttanikäaya, the Anguttaranikaya, and the Khuddakanikaya. 
The Samyuttanikäya ¡s divided into five groups (0aeea): a) Sagäthäã- 
vagøa, b) Nidãnavagøsa, c) Khandhavagøsa, d) Salãäyatanavagsa, and 
e) Mahävagøsa. The Mahävagøsa is divided again into twelve chapters 
such as the Magøasamyutta, the Bojj]hangasamyutta, the Satipatthana- 
samyutta, the last of which is the Saccäsamyutta. The Wheel of 
Dhamma appears as the first discourse in the second group of the 
Saccãsamyutta and was recited as such in the proceedings of the 
5ixth Buddhist Council (Sangäyana). In the 5ixth Buddhist Council 
edition of the Tipitaka, it is recorded on pages 368-371 of the third 
volume of the Samyutta Pitaka.! There, the introduction to the 
Discourse reads: “Eøan :ne sutam, ekatn sanayami... Thus have I heard. 
Atone time...“ These were the introductory words uttered by the 
Venerable Änanda when interrogated by the Venerable Mahakassapa 
at the First Buddhist Council held just over three months after the 
passing away of the Blessed One. The Venerable Mahäkassapa said 
to the Venerable Änanda:- 

“Friend Änanda, where was the Dhammacakkappavattana Sutta 
delivered? By whom was it delivered and on whose account? And 
how was it delivered?” The Venerable Änanda answered, “Venerable 
Mahäkassapa, thus have I heard:— 

“Atone time the Blessed One was staying at the Sages Resort, the 
Pleasance of Isipatana, (where Pacceka Buddhas and Enlightened 
Ones alighted from the sky), in the Deer Sanctuary, in the township 
of Benares. Then the Blessed One addressed the group of five monks. 
“These two extremes, monks, should not be followed by one who has 
gone forth from the worldly life.” 


The Date of the Discourse 


This introduction lacks a definite date of delivery of the discourse. 
Asin all other Suttas, the đdate was mentioned merely as “At one time.” 
Precise chronological data as to the year, month, and day on which 
each discourse was delivered would have been very helpful. However, 
chronological details may have been an encumbrance to committing 
the Suttas to memory, and to their recitation. Thus it is not easy to 
place a precise date for each the Suttas. It should, however, be possible 
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to work out the exact date on which the Dhammacakka Sutta was 
đelivered because it was the first discourse of the Blessed One, and 
also because reference could be made to internal evidence provided 
in other Suttas and the Vinaya Pitaka. 

The Buddha attained Supreme Enlightenment on the night of the 
full-moon of May ín the year 103 of the Great Era. Then he taught 
this Dhammacakka Sutta in the early evening of the full-moon day 
of the following July. It is exactly 2,506 years now in this year 1324 
of the Burmese Era since the Buddhas final øarimibbana took place. 
Adding on the 45 years of the dispensation before the Øarinibbäma, ït 
would total 2,551 years. Thus it was on the first watch of the 
full-moon of July, 2,551 years ago that this first điscourse was 
delivered by the Blessed One. Western scholars regard this estimation 
as 60 years too early. According to their calculation, it was only 2491 
years ago that the first discourse was taught. As the event of the 
Turning of the Wheel of Dhamma took place in the East, I would 
prefer to go by the oriental calculation and regard the first điscourse 
as being taught 2,551 years ago.! 

The deer park, in which deer were given sanctuary, must have been 
a forested area with deer roaming about freely. At present, however, 
the area has been depleted of forest trees and has become an open 
plain with cultivated patches surrounding human habitations. In 
ancient times, Paccekabuddhas travelled through the sky by super- 
normal powers from the Gandhamaäadana mountain and descended 
to earth at this isolated place. Likewise, the Enlightened Ones of the 
đistant past came here by psychic powers and alighted on this same 
spot to teach theïr first discourse. Hence the name, “[he SageS Resort. 

The introduction to the Sutta says that the Blessed One taught the 
first discourse to the group of five monks while he was staying in 
the pleasance of the deer sanctuary in the township of Benares. That 
is all the information that could be obtained from the introductory 
statement, which is bare and inadequate. It needs some elaboration, 
which I propose to provide by drawing on material rom other Suttas. 


Three Kinds of Introduction 


The introductHon to a Sutta explains on whose account it was 
taught by the Buddha. Introductions are of three kinds. 


? In 1962, so 2,602 years ago in 2013 when this edition was published (ed.) 
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1) An introduction that gives a background story of the remote 
past. This provides an account of how the Bodhisatta, the future 
Buddha, fulfilled the perfections required of an aspirant Buddha, 
beginning from the time of prophecy proclaimed by Dipañkara 
Buddha to the time when he was reborn in the Tusita heaven as a 
king of the deities named Setaketu. There is no need, nor enough 
time, to deal more with this background story of the distant past. 

2) An introduction touching on the background story of the 
intermediate period. This deals with the account of what passed from 
the time of existence in the Tusita heaven to the attainment of Full 
Enlightenment on the Throne of Wisdom. I will give attention to this 
introduction to a considerable extent. 

3) An introduction that tells of the recent past, just preceding the 
teaching of the Dhammacakka Sutta. This is what is learnt from the 
statement, “I[hus have I heard. At one time...” quoted above. I will 
deal now with relevant extracts from the second category of 
introductions, drawing material rom the Sukhumala Sutta! of the 
Tikanipäta, Anguttaranikaya; the Pãsarasi or Ariyapariyesana Sutta,? 
and Mahäsaccaka Sutta3 of the Mulapannäsa, Majjhimanikäaya; 
Bodhirajakumaära Sutta° and Sañgärava Sutta” of Majjhimapannäsa, 
Majjhimanikäya; Pabbajjã Sutta,° Padhãna Sutta7 of the Suttanipäta, 
and many other Suttas. 


The Bodhisatta and Worldly Pleasures 


A ter the Bodhisatta had passed away from the Tusita heaven, he 
entered the womb of Mahämäyä Devi, the Principle Queen of King 
Suddhodana of Kapilavatthu. The Bodhisatta was born on Friday, 
the full-moon day of May in the year ó8 of the Great Era, in the 
pleasure-grove of Sal trees called the Lumbini Grove and was named 
Siddhattha. At the age of sixteen, he was married to Yasodharã Dev1I 
daughter of Suppabuddha, the Royal Master of Devadaha. Thereafter, 
surrounded by forty thousand attendant princesses, he lived in 
enjoymert of royal pleasures in great magnificence. While he was 
thus wholly given over to sensual pleasure amidst pomp and 
splendour, he came out one day accompanied by attendants to the 
royal pleasure-grove for a garden feast and merry-making. Ơn the 


way to the grove, the sight of a decrepit, aged person gave him a 
1 A1145, ?M.i.162. 3M.1.237 *M.1i.91. 
5 M.1i.209. 5 Sn.vv407-426. ”8n.vv427-451. 
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shock and he turned back to his palace. As he went out on a second 
Occasion he saw a person who was sick with disease and returned 
greatly alarmed. When he sallied forth for the third time, he was 
agitated in heart on seeing a dead man and hurriedly retraced his 
steps. The agitation that set upon the Bodhisatta are described in the 
Ariyapariyesanä Sutta. 


The Ignoble Search 


The Bodhisatta pondered thus; “When oneself is subject to aging 
to seek and crave for what is subject to aging is not befitting. What 
are subject to aging? Wife and children, sÏaves, goats and sheep, fowl 
and pigs, elephants, horses, cattle, gold and silver, all objects of 
pleasures and luxuries animate and inanimate are subject to aging. 
Being oneself subject to aging, to crave for these objects of pleasures, 
to be enveloped and immersed in them is improper. 

“5imilarly, it does not befit one, when oneself is subject to disease 
and death, to crave for sensual objects that are subject to disease and 
death. To go after what is subject to aging, disease, and death is 
improper, and constitutes an ignoble search (anariäpariyesanä). “ 


The Noble Search 


“Being oneself subject to aging, disease, and death, to go in search 
of that which is not subject to aging, disease, and death constitutes 
a noble search (ariäpariesani). 

That the Bodhisatta himself was engaged at first in the ignoble 
search was described in the Sutta as follows:- 

“Now bhikkhus, before my Enlightenment while Ï was only an 
unenlightened Bodhisatta, being myself subject to birth I sought after 
what was also subject to birth; being myself subject to aging I sought 
after what was also subject to aging. 

This was a denunciation of the life of pleasure he had lived with 
Yasodharä amidst the happy society of attendant princesses. Then, 
having perceived the wretchedness of such a life, he resolved to go 
in search of the peace of nibbana, which is free from birth, aging, 
disease, and death. he said, “Having perceived the wretchedness of 
being myself subject to birth, aging, it occurred to me it would be 
fitting if Ï were to seek the incomparable, unsurpassed peace of 
nibbãna, free from birth and aging.” 
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Thus it occurred to the Bodhisatta to go in search of the peace of 
nibbana, which is free from aging, disease, and death. That was a 
very laudable aim and I will consider it further to see clearly how it 
was So. 5uppose there was someone who was already old and 
đecrepit. Would it be wise for him to seek the company of another 
man or woman who, like himself, was aged and frail; or of someone 
who though not advanced in age yet would surely be old in no time? 
No, it would not be wise at all. Again, for someone who was himself 
in declining health and suffering, it would be quite irrational if he 
were to seek the companionship of another who was afflicted with 
a crippling disease. Companionship with someone who though, 
enjoying good health presently, would soon be troubled with illness, 
would not be prudent either. There are those who, hoping to enjoy 
each others company for life, got married and settled down. 
Unfortunately, one of the partners soon becomes a bed-ridden invalid, 
imposing on the other the onerous duty of looking after their stricken 
mate. The hope of a happy married life may be dashed when one of 
the partners passes away leaving only sorrow and lamentation for 
the bereaved. Ultimately both of the couples would be faced with 
the misery of aging, disease, and death. 

Thus it is extremely unwise to pursue sensual pleasures, which 
are subject to aging, disease, and death. The most noble search is to 
seek out what is not subject to aging, disease, and death. Here at this 
meditation centre, it is gratifying that the devotees, monks, and 
laymen, are all engaged in the noble search for the unaging, the 
unailing, and the deathless. 

On his fourth excursion to the pleasure grove, the Bodhisatta met 
a monk. ©n learning from the monk that he had gone forth from the 
worldly life and was engaged ïn spiritual endeavour, it occurred to 
the Bodhisatta to renounce the world, become a recluse and go in 
search of what is not subject to aging, disease, and death. When he 
had gained what he had set out for, his intention was to pass on the 
knowledge to the world so that others would also learn to be free 
from misery of being subject to aging, disease, and death. A noble 
thought indeed, a noble intention indeed! 

Ơn that same day, about the same time, a son was born to his 
consort Yasodhara DevI. When he heard the news, the Bodhisatta 
murmured, “An impediment (Rãhula) has arisen, a fetter has been 


Approachine the Sase Alära Z7 


born.“ Ơn learning this remark of the Bodhisatta, his father King 
Suddhodana had his newborn grandson named as “Rãhula“ (Prince 
Impediment), hoping that the child would prove to be an impediment 
to the Bodhisatta and hinder his plan of renunciation. 

However, the Bodhisatta had become averse to the pleasures of 
the world. That night be remained disinterested in the amusements 
provided by the entertainers and fell into an early slumber. The 
điscouraged musicians lay down their instruments and went to sÌleep 
there and then. The sight of recumbent, sleeping dancers that met 
him on awakening in the middle of the night, repulsed him and made 
the magnificent apartment seem like a cemetery full of corpses. 

Thus at midnight the Bodhisatta went forth on the Great Renun- 
ciation riding the royal horse Kanthaka and accompanied by his 
groom Channa. When they came to the river Anomaä, he cut off his 
hair and beard while standing on the sandy beach. Then after 
điscarding the royal garments, he put on the yellow robes offered 
by the Brahma God Ghatikära and became a monk. The Bodhisatta 
was only twenty-nine then, an age most favourable for the pursuit 
of pleasures. That he renounced with indifference the pomp and 
splendour of a sovereign and abandoned the solace and comfort of 
his consort Yasodharã and retinue at such a favourable age, while 
still blessed with youth, ¡is really awe-inspiring. 


Approaching the Sage Alãra 

At that time the Bodhisatta was not yet in possession of practical 
knowledge of leading a holy life. So he made his way to the famous 
ascetic Alãra. He was no ordinary person; of the eight stages of 
mundane ƒhãr¡c attainments, he had personally mastered seven staøes 
up to the absorption dwelling on nothingness (ãkiñcañfñãuatana Jhãna) 
and was imparting this knowledge to his pupils. 

Before the appearance of the Buddha, such teachers who had 
achieved /hãnic attainments served as trustworthy masters giving 
practical instructions on the method to attain /hzna. Älãra was famous 
like a Buddha ¡in those times. The Theravada literature ¡s silent about 
him, butin the Lalitavistara, a biographical text of the northern School 
of Buddhism, it was recorded that the great teacher had lived ¡in the 
state of Vesalï and that he had three hundred pupils leaning his 
doctrine. 
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Taking Instructions from Alãra 


How the Bodhisatta took instructions from the sage Alãra is 
đescribed thus: “Having gone forth and become a recluse in pursuit 
of what is holy and good, seeking the supreme, incomparable peace 
of nibbãna, I drew to where Alãra Kãlãma was and addressed him 
thus: “Friend Kãlãma, I wish to lead the holy life under your doctrine 
and discipline.“ When I had thus addressed him Älãra replied. “Friend 
Gotama is welcome. Of such a nature is this doctrine that in a short 
time, an intelligent man can realise for himself and abide in what his 
teacher has realised as his own.“ After these words of encouragement, 
Alara gave him practical instructions on the method. 


Reassuring Words 


Alãras statemernt that his doctrine, if practised as taught, could 
be realised soon by oneself was very reassuring, and inspired 
confidence. A pragmatic doctrine is trustworthy and convincing only 
1f it could be realised by oneself, and in a short time. The sooner the 
realisation is possible, the more heartening ¡t will be. The Bodhisatta 
was thus satisfied with Älãras words, and this thought arose in him. 

“It is not by mere faith that Älãra announces that he has learned the 
Dhamma, Älãra has surely realised the Dhamma himself, he knows 
and understands it.” 

That was true. Alãra did not cite any texts as authority. He did 
not say that he had heard it rom others. He clearly stated that he 
had realised himself what he knew personally. A meditation teacher 
must be able to declare his conviction boldly like him. Without having 
practised the Dhamma personally, without having experienced and 
realised it in a personal way, to claim to be a teacher in mediation, 
to teach and write books about it, after just learning from the texts 
on meditation methods, is most incongruous and improper. lt is like 
a physician prescribing medicine not yet clinically tested and tried 
by him, and which he dare not administer on himself. Such teachings 
and publications are surely undependable and uninspiring. However, 
Alara taught boldly what he had realised himself. The Bodhisatta 
was fully impressed by him, and the thought arose in him. “Not only 
Alära has faith, I also have faith; not only Alära has energy, 
mindfulness, concentration, wisdom, I also have them.” Then he 
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strove for the realisation of that Dhamma that Älãra declared he had 
learned and realised for himself. In no time he learned the Dhamma 
that led him as far as the /hãric stage of nothingness. 

He then approached Älära Kalãma and asked him whether the 
realm of nothingness, which he had claimed to have realised himself 
and live in possession of, was the same stage that the Bodhisatta had 
now reached. Alãra replied, “This is as far as my teaching leads, 
which I have declared to have realised and abide in the possession 
Of it, the same stage as friend Gotama has reached.“ Then he uttered 
these wordđs of praise. “Friend Gotama is a supremely distinguished 
person. The realm of nothingness is not easily attainable. Yet you 
have realised it in no time. lt is truly wonderful. Fortunate we are 
that we should meet such a distinguished ascetic as your reverence. 
As Ihave realised the Dhamma, so you have realised it too. Às you 
have learnt it, so I have learnt to the same extent as you. Friend 
Gotama is my equal in Dhamma. We have a large community here. 
Come, friend, let us together direct this company of disciples.” 

Thus Alãra, the teacher, set up the Bodhisatta, his pupil as a 
complete equal to himself and honoured the Bodhisatta by delegating 
to him the task of guiding one hundred and fifty pupils, which was 
exactly half of the disciples under his instruction. 

However, the Bodhisatta stayed there only for a short time. While 
staying there, this thought occurred to him, “This doctrine does not 
lead to aversion, to the abatement and cessation of passion, to 
quiescence for higher knowledge and full enlightenment nor to 
nibbäna, the end of suffering, but only as far as the attainment of the 
realm of nothingness. Once there, a long life of 60000 world cycles 
follows and after expiring from there, one reappears in sensual realms, 
and undergoes suffering again. It is not the doctrine of the undying 
that I seek.“ Thus becoming indifferent to the practice that led only 
to the /hãnic realm of nothingness he abandoned it and departed 
from Aläras meditation centre. 


Approaching the Sage Udaka 


A ter leaving that place, the Bodhisatta was on his own for some 
time, pursuing the supreme path of tranquility to reach the deathless 
nibbäna. Then the fame of Udaka Rãmaputta, (the son of Rãma, the 
disciple of the saøe Rãma) reached him. He came to where Udaka 
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was and sought to lead the religious life under the dhamma and 
điscipline of the sage Rãma. His experiences under the guidance of 
Udaka, how Udaka explained the dhamma, how the Bodhisatta was 
impressed with that doctrine, and practised it, how he realised the 
đdhamma and recounted to Udaka what he had gained, is described 
in almost exactly the same words as before. 

We have, however, to note carefully that Udaka Rãmaputta, as his 
name implied, was a son of Rãma or a disciple of Rãma. The sage 
Rãma was accomplished to go throuph all the eight stages of ƒhãna 
and reached the highest /hãnic realm of neither perception nor 
non-perception. However, when the Bodhisatta reached where Udaka 
was, the old saøe Rãma was no more. Therefore in asking Udaka 
about RãmasS attainments, he used the past tense øøøedesi. “EÍow far 
does this doctrine lead concerning which Rãma declared that he had 
realised it for himself and entered upon it?” 

Then there is the account of how this thought occurred to the 
Bodhisatta: “It is not only Rãma who had faith, industry, mindfulness, 
concentration, and wisdom. I also have them.“ There is also this 
passage where it was stated that Udaka set him up as a teacher. “You 
know this doctrine and Raãma knew this doctrine. You are the same 
as Rãma and Rãma was the same as you. Come, friend Gotama, lead 
this following and be their teacher.“ Again the passage where the 
Bodhisatta recounted “Udaka, the disciple of Rama, although my 
companion in the holy-life, set me up as his teacher.” 

These textual references make it clear that the Bodhisatta did not 
meet the sage Rãma, but only with Rãma$S disciple, Udaka who 
explained to him the doctrine practised by Rãma. The Bodhisatta 
followed the method as described by Udaka and was able to realise 
the stage of neither perception nor non-perception. Having learnt 
the doctrine himself and realised and entered upon the realm of 
neither perception nor non-perception like the sage Rama, he was 
invited by Udaka to accept the leadership of the company. 

Where Udaka resided and how bịg his following was, is not 
mentioned ïn the Theravada literature. However, the Lalitavistara, 
the biography of the Buddha of Northern Buddhism, states that 
Udaka5 centre was in the district of Rãjagaha and that he had a 
company seven hundred strong. Ït is to be noted that at the time of 
meeting the Bodhisatta, Udaka himself had not yet attained the /hãna 
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of neither perception nor non-perception. He explained to the 
Bodhisatta only what Rãma had achieved. So when the Bodhisatta 
proved himself to be the equal of his master by realising the staøe of 
neither perception nor non-perception, he offered the Bodhisatta the 
leadership of the whole company. According to the Subcommentary 
(Tikã) he later strove hard, emulating the example set by the 
Bodhisatta, and finally attained the highest /hZn¡c stage of neither 
perception nor non-perception. 

The Bodhisatta remained as a leader of the company at the centre 
only for a short time. Ít soon occurred to him, “This doctrine does 
not lead to aversion, to absence of passion nor to quiescence for 
øaining knowledge, supreme wisdom, and nibbaäna, but only as far 
as the realm of neither perception nor non-perception. Ônce there, 
a long life of 84,000 world cycles is enjoyed only to come back again 
to the sensual realm, and be subject to much suffering. This is not 
the doctrine of the deathless that I seek.“ Then becoming indifferent 
to the doctrine, which leads only to the realm of neither perception 
nor non-perception, he gave it up and departed rom Udaka5S centre. 


Extreme Austerities in the Uruvela Forest 


A tter he left the centre, the Bodhisatta wandered about the land 
of Magadha, searching on his own the peerless path of tranquility, 
the deathless nibbana. During his wanderings he came to the forest 
of Uruvela near the large village of Senãänigama. In the forest he saw 
clear water flowing in the river Nerañjarä. Perceiving a delightful 
spot, a serene dense grove, a clear flowing stream with a village 
nearby, which would serve as an alms resort, it occurred to him: 

“Truly this is a suitable place for one intent on striving,“ and he stayed 
on ïn the forest. 

At that time the Bodhisatta had not yet worked out a precise 
system of right struggle. austere practices were, of course, widely 
known and ïn vogue throughout India at that time. Concerning these 
practices three similes came to the mind of the Bodhisatta. 

A log of sappy wood freshly cut from a sycamore tree and soaked 
in water cannot produce fire by being rubbed with a similar piece of 
wet sappy wood or with a piece of some other wood. Just so, while 
still entangled with objects of sensual desires such as wife and family, 
while delighting ín passionate pleasures and lustful desires are not 
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yet silenced within, however strenuously someone strives, he is 
incapable of wisdom, insight, and incomparable full awakening. This 
was the first simile that occurred to the Bodhisatta. 

Even if the sycamore log is not soaked in water, but ¡s still green 
and sappy being freshly from the tree it will also not produce any 
fire by friction. Just so, even if he has abandoned the objects of sensual 
đesires such as wife and family and they are no longer near him, if 
he still delights in thoughts of passionate pleasures, and lustful 
desires still arise in him, he is incapable of wisdom, insight, or full 
awakening. This is the second simile. 

According to the Commentary this simile has a reference to the 
practices of the Brahmadhammika ascetics. Those Brahmins led a 
holy ascetic life from youth to the age of forty eipht when they went 
back to married life in order to preserve the continuity of their clan. 
Thus while they were practising the holy life, they would have been 
tainted with lustful thoughts. 

The third simile concerns a dry sapless log not soaked in water. A 
log of dry wood will kindle fñire when rubbed against another. 
Similarly, having abandoned objects of sensual desires and weaned 
himself of lustful thoughts and cravings, he is capable of attaining 
wisdom, insight, and full awakening, whether he practises extreme 
austerity or whether he strives painlessly without torturing himself. 


Extreme Austerity of Crushing the Mind 


Of the two methods open to him according to the third simile, 
the Bodhisatta considered following the path of austerity, “What if, 
with my teeth clenched and my tongue cleaving the palate, I should 
press down, constrain, and crush the naturally arising thoughts with 
my mind.” 

The Pãli text quoted here corresponds with the text in the 
Vitakkasanthäana Sutta.! However, the method of crushing the thought 
with the mind as described ¡in the Vitakkasanthäna Sutta was one 
prescribed by the Buddha after attaining Enlightenment. As such, it 
involves banishment of a lustful thought that arises of itsown accord 
by noting its appearance as an exercise of insight meditation in 
accordance with the Satipatthãna Sutta and other similar texts. The 
method of crushing the thought with the mind as described here 
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refers to the practical exercises performed by the Bodhisatta before 
he attained the knowledge of the Middle Path and is, therefore, at 
odds with the Satipatthana method. 

However, the Commentary5S interpretation implies suppression 
of evil thoughts with moral thoughts. If this interpretation is correct, 
this method, being in accord with the Satipatthãna Sutta and other 
texts, would have resulted in Enlightenment for the Bodhisatta. 
Actually, this method led him only to extreme suffering and not to 
Buddhahood. Other austere practices taken up afterwards also 
merely led the Bodhisatta into wrong paths. 

The austere practices followed by the Bodhisatta at that time 
appear to be somewhat like that of mind annihilation being practised 
nowadays by followers of a certain school of Buddhism. During our 
missionary travels in Japan, we visited a large temple where a number 
of people were engaged in meditation exercises. Their meditation 
method consists of blotting out the thought whenever it arises. Thus 
emptied of mental activity, the end of the road is reached, namely, 
nothingness. The procedure is as follows:- 

Young Mahäãyãna monks sat cross-leøeed in a row, about six in 
number. The abbot went round showing them the stick with which 
he would beat them. After a while he proceeded to administer one 
blow on the back of each meditator. It was explained that while being 
beaten it was possible that mind disappeared altogether resulting in 
nothingness. Iruly a strange doctrine. This is, in fact, annihilation of 
thought by crushing it with mind, presumably the same technique 
employed by the Bodhisatta to crush the thought with the mind by 
clenching the teeth. The effort proved very painful for him and sweat 
oozed from his armpits, but no superior knowledge was attained. 


Absorption Restraining the Breath 


Then it occurred to the Bodhisatta, “What if Ï control respiration 
and concentrate on the breathless /hđna.“ With that thought he 
restrained the in and out breaths through the mouth and nose. With 
the holding of respiration by the mouth and nose, there was a rOar 
in the ears dưe to the rushing out of the air just like the bellows of a 
forge making a roaring noise. There was intense bodily suffering, 
but the Bodhisatta was relentless. He held his breath, not only of the 
mouth and nose, but also of the ears. As a result, violent winds rushed 
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up to the crown of the head, causing pains as if a strong man had 
split open the head with a mallet, as if a powerful man were 
tightening a rough leather strap around the head. Violent winds 
pushed around ín the belly causing pain like being cut by a sharp 
butcherS knife. There was intense burning in the belly as if roasted 
over a pit of live coals. The Bodhisatta overcome physically by païn 
and suffering, fell down in exhaustion and lay still. When the deities 
saw him lying prone, they said, “The monk Gotama is dead.“ Other 
đeities said, “Ihe monk Gotama is neither dead nor dying. He is Jjust 
lying still, dwelling ín the state of Arahantship.” In spite of all these 
painful efforts no higher knowledge was gained. 


Extreme Austerity of Fasting 


So it occurred to him, “What if I strive still harder entirely 
abstaining from food.” Knowing his thoughts, the deities said, “Please, 
dear Gotama, do not entirely abstain from food, if you do so, we will 
infuse heavenly nourishment through the pores of your skin. You 
can live on that.” Then it occurred to the Bodhisatta, “If I claim to be 
fasting completely, but these deities should thus sustain me, that 
would be for me a lie,“ thus the Bodhisatta rejected the deities“ offer, 
saying that he refused to be infused with divine nourishmert. 

Then he decided to take less and less nourishment, 
only as much bean soup as wilÏ fit the hollow of one 
hand. Living, thus, on about five or six spoonfuls of 
bean soup each day, the body reached a state of 
extreme emaciation. The limbs withered, only skin, 
sinews, and bones remained. The vertebrae pro- 
truded. The widely separated bones jutted out, 
presenting an ungainly, ghastly appearance just as 
in images of the Bodhisatta undergoing extreme austerity.' The eyes, 
shrunk down ïn their sockets, looked like the reflection from water 
sunk deep in a well. The scalp had shrivelled up like a gourd withered 
in the sun. The emaciation was so extreme that if he attempted to 
feel the belly skin, he touched the spine; if he felt for the spine, he 
touched the belly skin. When he attempted to evacuate the bowels 
or make water, the effort was so painful that he fell forward on his 


face, so weakened was he through this extremely scanty diet. 
1 THustration: Fasting Buddha (Emaciated Buddha), Kushan Dynasty, Gandhara 
(Pakistan), 2nd-3rd century, schist. Lahore Museum, Punjab, Pakistan. 
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Seeing this extremely emaciated body of the Bodhisatta, people 
said, “The monk Gotama is black.” Others said, “The monk Gotama 
1s đark brown.” Others said, “The monk Gotama has the brown blue 
colour of a torpedo fish.“ So much had the clear, bright, golden colour 
of his skin deteriorated. 


Maãtras Persuasion 


While the Bodhisatta strove hard and practised extreme austerity 
to subdue himself, Mara came and addressed the Bodhisatta 
persuasively in beguiling words of pity. “Friend Gotama, you have 
gone very thin and assumed an ungainly appearance. You are now 
in the presence of death. There is only one chance in a thousand for 
you to live. Friend Gotamatl Try to remain alive. Life is better than 
death. If you live, you can do good deeds and gain merits.” 

The meritorious deeds mentioned here by Mãra have no reference 
whatsoever to the merits accruing from acts of charity and observance 
of precepts, practices which lead to the path of liberation; nor to 
merits that result from the development of insight and the attainment 
of the Path. 

Mãra knew only about merits gained by leading a holy life, 
abstaining from sexual intercourse and worshipping holy fires. These 
practices were believed in those times to lead to a noble, prosperous 
life in future existences. However, the Bodhisatta was not enamoured 
with the blessings of existences, so he replied to Maära, “I do not need 
even an iota of the merits of which you speak. Go and talk of merit 
to those who need it.” 

A misconception has arisen concerning this utterance of the 
Bodhisatta that he was not in need of any merits. It is that “meritori- 
ous deeds are to be abandoned, not to be sought for nor carried out 
by one seeking release from the cycle of existences like the Bodhisatta. 
A person once approached me and sought elucidation on this point. 
Iexplained to him that when Mãra was talking about merit, he did 
not have in mind the merits accrued from acts of charity, observance 
of precepts, the development of insight through meditation or 
attainment of the Path. He could not know of them. Nor was the 
Bodhisatta in possession then of precise knowledge of these merito- 
rious practices; only that the Bodhisatta was then engaged ¡in 
austerities, taking them to be noble. Thus when Bodhisatta said to 


” 
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Mãra, “I do not need any merit,“ he was not referring to the 
meritorious practices that lead to nibbãna, but only to such deeds as 
were then believed to assure pleasurable existences. The Commentary 
supports this view. It states that in saying, “I do not need any merit,“ 
the Bodhisatta meant only the merit of which Mãra spoke, namely, 
acts of merit that are productive of future existences. It can thus be 
concluded that no question arises of abandonment of meritorious 
practices that will lead to nibbãna. 

At that time the Bodhisatta was still working unđer the delusion 
that austere practices were the means of attaining higher knowledge. 
Thus he said, “This wind that blows can dry up the waters of the 
river. So while Ï strive strenuously why should it not dry up my 
blood? When the blood dries up, bile and phlegm will run dry. As 
the flesh gets wasted too, my mind will become clearer — mindful- 
ness, concentration, and wisdom will be more firmly established.” 

Mãra was also under the wrong impression that abstention from 
food would lead to liberation and higher knowledge. It was this 
anxiety that motivated him to coax the Bodhisatta away from 
following the path of starvation. With the same wrong notion, the 
øroup of five ascetics waited upon him, attending to all his needs, 
hoping that this abstemious practices would lead to Buddhahood 
and intending to be the first recipients of his teaching on liberation. 
It is clear therefore that it was a universal belief in those days that 
extreme sel£mortification was the right path to Enlightenment. 


Right Reasoning 


After leading the life of extreme selÊ£mortification for six years 
without any beneficial results, the Bodhisatta began to reason thus: 
“Whatever ascetics or brahmins in the past had felt painful, racking, 
piercing feeling through practicing selE£mortification, it may equal 
this suffering, but not exceed it. Whatever ascetics or brahmins in the 
future will feel painful, racking, piercing feeling though the practice 
of selFmortification, it may equal this suffering, but not exceed it; 
whatever ascetics or brahmins in the present feel painful, racking, 
piercing feelings through the practice of selEmortification it may equal 
this suffering, but not exceed it. However, by this gruelling asceticism 
I have not attained any distincHon higher than ordinary human 
achievements. [ have not gained the Noble Ones knowledge and 
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vision, which could uproot the defilements. Might there be another 
way to Enlightenment apart from this path of selEmortification? 
Then the Bodhisatta thought of the time when, as an infant, he sat 
alone under the shade of a rose-apple tree, entering and absorbed in 
the first /hãnic stage of meditation, while his father King Suddhodana 
was engaged in the ceremonial ploughing of the nearby fields. He 
wondered whether this method might be the right way to truth! 


Absorption While an Infant 


The Bodhisatta was born on the full moon of May. It appeared 
that the royal ploughing ceremony was held sometime in June or 
July a month or two later. The infant child was laid down on a couch 
of magnificent cloths, under the shade of a rose-apple tree. An 
enclosure was then formed by setting up curtains around the 
temporary nursery, with royal attendants respectfully watching over 
the royal infant. As the royal ploughing ceremony progressed in 
magnificent pomp and splendour, with the king himself partaking 
in the festivities, the royal attendants were drawn to the splendid 
scene of activities going on in the nearby fields. Thinking that the 
royal baby had fallen asleep, they left him lying secure in the 
enclosure and went to enjoy the ceremony. The infant Bodhisatta, on 
looking around and not seeing any attendant, sat up from the couch 
and remained seated with his leøs crossed. By virtue of habit-forming 
pracHces throughout many life-times, he instinctively started 
contemplating the incoming and outgoing breathes. He was soon 
established in the first absorption, which is characterised by five 
factors: iniial application, sustained application, joy, bliss, and 
one-pointedness. 

The attendants had been gone for some time, lost in the festivities. 
When they returned, the shadows of the trees had moved with the 
passage of time. However, the shade of the rose-apple tree under 
which the infant was left lying was found to have remained steadfast 
without shifting. They saw the infant Bodhisatta sitting motionless 
on the couch. King Suddhodana, when informed, was struck by the 
spectacle of the unmoving shadow and the still, sitting posture of 
the child and in great awe, he made obeisance to his son. 

The Bodhisatta recalled the experience of absorption in breathing 
meditation he had gained in chilđhood, and thought, “Might that be 
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the way to the truth?“ Following up that memory, there came the 
realisation that method was the right way to Enlightenment. 

The /hZnïc experiences were so pleasurable that the Bodhisatta 
thought to himself. “Am I afraid of the pleasures of /ãnz?“ Then he 
thought: “No, I am not afraid of such pleasures.” 


Resumption of Normal Meals 


Then it occurred to the Bodhisatta: “Tt is not possible to attain 
absorption with a body so emaciated. What if I take some solid food, 
like I used to take. Thus physically nourished and strengthened, I 
will be able to work to attain the absorptions.” Seeing him partaking 
of solid food, the group of five ascetics misunderstood his actions. 
They were formerly royal astrologers who had predicted, at the time 
of his birth, that he would become a Fully Enlightened Buddha. 

There were eight royal astrologers at his birth. When asked to 
predict what the future held for the royal infant, three of them raised 
two fingers each and made pronouncements that the infant would 
grow up to be a Ủniversal Monarch or an OÔmniscient Buddha. The 
remaining five raised only one finger each to give a single interpre- 
tation that the child would undoubtedly become a Buddha. 

According to the Päsaräsi Sutta Commentary,! these five court 
astrologers forsook the world before they got enchained to the 
household life and took to the forest to lead a holy life. However, the 
Buddhavamsa Commentary and some other texts stated that seven 
astrologers raised two fingers each giving double interpretations 
while the youngest Brahmin, who would in time become the 
Venerable Kondañña, raised only one finger and made the definite 
prediction that the child was a future Buddha. 

This young Brahmin together with the sons of four other Brahmins 
had gone forth from the world and banded together to form the group 
Of five ascetics, who were awaiting the Great Renunciation of the 
Bodhisatta. When news reached them that the Bodhisatta was 
practicing extreme austerities in the Uruvela forest, they journeyed 
there and became his attendants, hoping that when he achieved 
Enlightenment, he will share his knowledge with them, and they 
would be the first to hear the message. 
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When the five ascetics saw the Bodhisatta partaking of solid food, 
they were disappointed. They thought, “Tf living on a handful of pea 
soup has not led him to higher knowledge, how could he expect to 
attain that by eating solid food again?“ They misjudged that he had 
abandoned the struggle and reverted to the luxurious way of life to 
gain riches and personal glory. Thus they left him in disgust and 
went to stay in the deer sanctuary in the township of Benares. 


The Enlightenment 

The departure of the five ascetics afforded the Bodhisatta the 
opportunity to strugsle for final liberation in complete solitude. The 
Commentary on the Mahäsaccaka Sutta† gives a description of how, 
working alone with no one near him, for a full fortnight, seated on 
the throne of wisdom, under the tree of Enlightenment, he attained 
Omniscience, the Enlightenment of a Buddha. 

The Bodhisatta had gone forth at the age of twenty-nine and spent 
Sỉx years practising extreme austerity. Now at the age of thirty-five, 
still youthful and in good health, within fifteen days of resuming 
regular meals, his body recovered its former strength, and he 
regained the thirty-two physical characteristics of a great man. 
Having thus regained his strength through normal nourishment, the 
Bodhisatta practised the in-breathing and out.breathing meditation, 
and remained absorbed in the bliss of the first /hãna, which was 
characterised by initial application, sustained application, joy, bliss, 
and one-pointedness. Then he entered the second /hãna, which was 
accompanied by joy, bliss, and one-pointedness. At the third stage 
Of ƒhãna, he enjoyed only bliss and one-pointedness, and at the fourth 
stage, only equanimity and one-pointedness. 

Early on the full moon day of May in the year 103 of the Great 
Era /.e. 2,551 years ago counting back from 1962, he sat down under 
the Bodhi Tree near the market town of Senãnigama awaiting the 
hour of going for alms. At that time, Sujatã, the daughter of a rích 
man from the village, was making preparations to øive an offering 
to the tree-spirit of the Bodhi tree. She sent her maid ahead to tidy 
up the area under the spread of the sacred tree. At the sight of the 
Bodhisatta seated under the tree, the maid thought that the deity had 
made himself visible to receive their offering in person. She ran back 
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in great excitement to inform her mistress. Sujãtã put the milk-rice 
that she had cooked early in the morning in a golden bow]l worth a 
hundred thousand pieces of money, covering the same with another 
golden bowl. She then proceeded with the bowls to the foot of the 
Banyan tree where the Bodhisatta remained seated and put the bowls 
into the hands of the Bodhisatta saying, “May your wish succeed as 
mine has.“ So saying she departed. 

Sujãtã, on becoming a maiden, had made a prayer at the banyan 
tree; “If [ get a husband of equal status with myself and if my first 
born is a son, I will make an ofering.“ Her prayer had been fulfilled 
and her offering of milk-rice that day was intended for the tree deity 
in fulflment of her promise. However, later when she learnt that the 
Bodhisatta had gained Enlightenment after taking the milk-rice 
offered by her, she was overjoyed with the thought that she had done 
a noble deed of the greatest merit. 

The Bodhisatta then went down to the river Nerañjarã to bathe. 
After bathing, he formed the milk-rice offered by Sujatä into forty-nine 
morsels and ate it. The meal over, he discarded the golden bow] in 
the river saying, “Tf [am to become a Buddha today, let the bow] go 
upstream.“ The bowl drifted upstream for a considerable distance 
against the swift flowing current, and on reaching the abode of the 
nãga-king Kãla, sank into the river below the bowls of the three 
previous Buddhas (_tnam buddhanamn thalãmi ukkhipituäa atthasi). 

The Bodhisatta rested the whole day in the forest glade near the 
bank of the river. As evening fell, he went towards the Bodhi tree, 
meeting on the way a grass-cutter named Sottiya who gave him eight 
handfuls of grass. In India, holy men used to prepare a place to sỉt 
and sleep on by spreading sheaves of grass. The Bodhisatta spread 
the grass under the tree on the eastern side. Then with the solemn 
resolution, “I will not stir from this seat until [ have attained supreme 
wisdom,“ he sat down cross-legeed, facing east. 

At this point Mãra appeared and contested for the seat under the 
Bodhi tree with a view to oppose his resolution and prevent him 
from attaining Buddhahood. By invoking the virtues he had accumu- 
lated through ages, fulfilling the ten perfections such as charity, he 
overcame the obstruction made by Mãra before the sun had set. After 
thus vanquishing Mãra, the Bodhisatta acquired through /hãma, in 
the first watch of the night, the knowledge of previous existences; in 
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the middle watch of the night, the divine eye; and in the last watch 
of the night he contemplated the law of Dependent Origination 
followed by the development of insight into the arising and ceasing 
of the five aggregates of attachment. This insight gave him in 
succession the knowledge pertaining to the four Paths, finally 
resulting in full Enlightenment or Ômniscience. 

Having become a Fully Enlightened One, he spent seven days on 
the throne of wisdom under the Bodhi tree and seven days each at 
six other places, forty-nine days in all, enjoying the bliss of the 
Arahantship and pondering his newly discovered Dhamma. 


Extreme Austerity Is a Form of Self-mortification 


The fifth week was spent under the GoatherdSs Banyan tree 
(Ajapäla) and while there he reflected on his abandonment of the 
austere practices:- “IDelivered am I from the austere practices that 
cause physical pain and suffering. It is well that Ứm delivered of that 
unprofitable practice of austerity. How delightful it is to be liberated 
and have gained Enlightenment.” 

Mãra, who had been closely following every thought and action 
of the Bodhisatta, ever alert to accuse him of any lapses, immediately 
addressed the Buddha, “Apart from the austere practices, there is no 
way to purify beings; Gotama has deviated from the path of purity. 
While still defiled, he wrongly believes that he has achieved purity.” 

The Buddha replied, “All the extreme practices of austerity 
employed with a view to achieve the deathless are useless, unprofit- 
able much as oars, paddles, and pushing poles are useless on sand 
banks. Fully convinced that they are unprofitable, I have abandoned 
all forms of selFmortification (affakilamnathanuoga).” 

The Commentary also mentions that extreme practices such as 
fasting or nakedness constitute selEmortification. That extreme austerity 
1s a form of sel£mortification should be carefully noted here for better 
comprehension of the Dhammacakka Sutta when we deal with it. 


Considering to Whom to Give the Eirst Discourse 


Having spent seven days each at seven different places, he went 
back to the Goat-herdS Banyan tree on the fiftieth day. Seated under 
the tree, he considered, “To whom should T first teach the Dhamma? 
'Who would quickly comprehend it?“ Then it occurred to him, “There 
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is Alara Kãlãma who is learned, intelligent, and wise. He has long 
been a person with litle dust of defilement in his eye of wisdom. lí 
Iteach the doctrine to Älãra Kälãma first he would quickly compre- 
hend this Dhamma. 

It is significant that the Buddha tried to seek out someone who 
would understand his teaching quickly. It is vital to inaugurate new 
meditation centres with devotees who are endowed with faith, energy, 
energy, mindfulness, and wisdom. Only such devotees as possess 
these virtues can achieve insight quickly and become shining 
examples for others to follow. Devotees lacking ability or enfeebled 
in mind and body through age can hardly be a source of inspiration 
to others. When I first started teaching 5atipatthana Vipassana 
Meditation, I was fortunate in being able to start with three persons 
(my relatives actually) endowed with exceptional faculties. They 
acquired the knowledge of arising and passing away (dauabbawa- 
fññãna) within three days of practice and were overjoyed with seeing 
lights and visions accompanied by feelings of rapture and bliss. Sụch 
speedy attainment of results has been responsible for the world-wide 
dissemination of the Mahäsi Vipassanã Meditation technique. 

Thus the Buddha thought of first teaching someone who would 
quickly grasp it. When he considered Älãra Kälãma, a deity addressed 
him, “Lord, Alara Kälãma passed away seven days ago.” Then 
knowledge and vision arose to the Buddha that Alãra had indeed 
passed away seven days ago and had by virtue of his ƒhãmic 
achievements reached the realm of nothingness, (4kifñcafñfñãuatana). 


Missing the Path and Fruition by Seven Days 


“Great is the loss to Alãra the Kãlãma,” thought the Buddha. Älãra 
was developed enough to readily understand. Had he heard the 
teaching he could have gained the Path and attained Arahantship 
instantly. However, his early death has deprived him of this oppor- 
tunity. In the realm of nothingness, where only mental states exist 
without any forms, he could not benefit even if the Buddha had gone 
there and taught him the Dhamma. The life-span in the realm of 
nothingness is also very long being sixty thousand aeons. After 
expiring there, he would be reborn in the human realm, but would 
miss the teachings of the Buddha. Thus as a common worldling, he 
would remain in the cycles of existence, sometimes sinking to the 
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nether world to face great sufferings. Thus the Buddha saw that the 
loss to Ä]ãra was very great. 

It is possible in present times that there are people deserving of 
higher attainments, passing away without the opportunity of hearing 
about the Satipatthäna meditation method, or though having heard 
1t taught, who have not yet made the effort to practise it. The good 
people assembled here now listening to what Ï am teaching should 
be careful that a rare opportunity for their spiritual development is 
not wasted. 


Missing the Great Chance by One Night 


Then the Buddha thought of teaching the first discourse to Udaka, 
the son (pupil) of the great saøe Rãma. Again a deity addressed the 
Buddha, “Lord, Udaka Rãmaputta passed away last night.“ Knowl- 
edge and vision arose to the Buddha that the hermit Udaka had 
indeed died last night in the first watch and by virtue of his ƒhãnic 
achievements had reached the realm of neither perception nor 
non-perception, (euasafñfiãnasaffiãuatana). Thìs reaÌm 1s also a state 
of immateriality, a formless state and its life-span extends to 
eighty-four thousand world cycles. This is the noblest, the loftiest of 
the thirty-one planes of existence, but the Dhamma cannot be heard 
there. Ôn appearing again in the human world, Rãmaputta was 
already so highly developed that he could instantly attain Arahant- 
ship if he could but listen to the Dhamma. However, he would get 
no such opportunity, having missed ¡t by dying one night too early. 
The Buddha was thus moved again to utter in pify, “Great is the Ïoss 
to the hermit Udaka, the son (pupil) of the great sage Rãma.” 

The Buddha thought again to whom he should give his first 
điscourse. The group of five ascetics appeared in his divine vision 
and he saw them living then in the deer sanctuary in the township 
of Benares. 


Journey to Give the First Sermon 


The Blessed One set out to go there. Some previous Enlightened 
Ones had made the same journey by means of psychic powers. 
However, our Buddha, Gotama, proceeded on foot for the purpose 
of meeting, on the way, the naked ascetic Ủpaka to whom he had 
something to impart. 
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The Buddhavamsa and Jãtaka Commentaries state that the Blessed 
One started the journey on the full-moon of July. However, as the 
deer sanctuary, Benares, was eighteen leagues (/oƒ/aña) or about 144 
miles away from the Bodhi tree and as the Blessed One was making 
the journey on foot, the distance could not have been covered in one 
day unless done with the help of psychic powers. lt would be 
appropriate, therefore, if we fixed the starting date on the sixth 
waxing of July. 


Meeting Upaka the Naked Ascetic 


The Blessed One had not gone far from the Bodhi Tree on the way 
to Gãyã (6 miles) when he came upon the naked ascetic Upaka, a 
disciple of the naked ascetic Nigantha Nãtaputta. On seeing the 
Blessed One he addressed him, “Your countenance friend, is clear 
and serene, your complexion is pure and bright, in whose name have 
you gone forth? Who is your teacher? Whose teaching do you profess? 
The Blessed One replied:- 


“Sabbabhibhn sabbauiduhamasimi, 
sabbesu dhamtnesu anHpalitto. 
Snbbafijaho tanhakkhaue 0imuffo, 
san abhiffiaua kamuddiseUami.” 
“Tam one who has overcome all,! 
One who knows all, lam detached from all things; 
Having obtained emancipation by the destruction of desire. 
Having by myself gained knowledge. 
'Whom should T call my master?“ 


The Blessed One made known his status more emphatically as 
follows:- 
“KÑ me ñcari0o atthi, sadiso 1e na 0ïJJaHi. 
Sadeuakasmtn lokasmim, niatthi te pa†ipuesalo. “ 
“T have no teacher, one like does not exist, 
In the world of men and gods, none is my counterpart. 


Dpon this Upaka wondered whether the Blessed One had gained 
Arahantship. The Buddha replied:- 


1 While common worldlings are affected by what is seen or heard, ending up in 
suffering, the Blessed One transcends all and remains serene, countenance clear. 
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“Ahafihi araha loke, aham saftha anuffaro. 
Ekơmh1 samtmnasambuddho, sitibhitftosmi ribbuto. “ 


“L indeed, am the Arahant in the world. 

A teacher with no peer, 

The sole Buddha, Supreme, Enlightened. 

All passions extinguished, I have gained the peace of nibbãna.” 


Dpaka then asked the Blessed One where he was øgoing, and on 
what purpose. 


“Dhamaxmacakkam pauaffetutn, dacchaãmi Kasinat puramm. 
Andhibhutasmim lokasmim, ahafñchanr anatadundubhi “nH. 


“To set in motion the Wheel of Dhamma, 
Igo to the town of Kãsi (Benares). 
In the world of blind beings, 
I will beat the drum of the Deathless.” 


Upon this Upaka asked:- “By the way in which you profess 
yourself are you worthy to be called an infinite conqueror (21ana- 
Jino)7“ The Buddha replied:- 


“Madisä 0e Jina honH, e pafaä asauakkhaa. 
"ta me pãpaka dhammna, tastmahataupaka Jtno “Tỉ. 

“Those are conquerors who, like me, have reached the extinction 
of cankers. [ have vanquished all thoughts, ideas, and notions 


of evil (sinfulness). For that reason, Upaka, Ï am a conqueror, 
a victorious one.” 1 


Upaka belonged to a sect of naked ascetics under the leadership 
of Nãtaputta who was addressed by his disciples as “The Conqueror.” 
The Blessed One in his reply was explaining that only those who 
have really extinguished the cankers, eradicated the defilements, like 
him, are entitled to be called a conqueror. 


Truth Is Not Seen ïf Blinded by Misconception 


After this declaration by the Blessed One that he was truly an 
infinite conqueror, the naked ascetic Upaka muttered, “It may be so, 
friend,“ shook his head, and giving way to the Blessed One continued 
his journey. 


1 Vin.18. 
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It is important to note carefully this event of Upakas meeting with 
the Buddha. Here was Ủpaka coming face to face with a Fully 
Enlightened Buddha, but he did not realise ¡t. Even when the Blessed 
One openly declared that he was indeed a Buddha, Upaka remained 
sceptical because he was holding fast to the wrong-views of the naked 
ascetics. In these days too there are people who, following wrong 
paths, refuse to believe when they hear about the right method of 
practice. They show disrespect to, and talk disparagingly about, those 
practsing and teaching the right method. Such misjudgements 
arising out of false beliefs should be carefully avoided. 

Even though he did not express complete acceptance of what the 
Buddha said, Ũpaka seems to have departed with some faith in the 
Buddha, as he returned after some time. After leaving the Buddha, 
he later got married to Cãpã, a hunters daughter, and when a son 
was born of the marriage, he wearied of the household life and 
became a recluse under the Blessed One. Practising the Buddhas 
teaching, he became a Once-returner (24oZni). n passing away he 
reached the Pure Abode of Avihã, where he soon attained Arahant- 
ship. Foreseeing this beneficial result that would accrue out of his 
meeting with Ủpaka, the Blessed One set out on foot on the long 
journey to Benares and answered all of the questions asked by Upaka. 


Arrival at Isipatana 


When the group of five ascetics saw the Blessed One at a distance 
coming towards them, they made an agreement among themselves 
saying, “Friends, here comes the monk Gotama who has become 
selEindulgent, who has given up the strugsle, and reverted to a life 
of luxury; let us not pay homaøge to him, nor greet him, and relieve 
him of his bowl and robes. However, as he is of noble birth, we will 
prepare a seat for him. He will sit down if he is so inclined.” 

Howevery, as the Blessed One drew near, because of his illustrious 
glory, they found themselves unable to keep to their azreement. One 
went to greet him and receive the bowl, a second took his robe, a 
third prepared a seat for him, a fourth brought water to wash his 
feet, while the fifth arranged a foot stool. However, they all regarded 
the Blessed One as their equal and addressed him as before by his 
name Gotama and irreverently with the appellation “Friend (0uso). 
The Blessed One sat on the prepared seat and spoke to them. 
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“Monks, do not address me by name as Gotama nor as friend. I 
have become a Perfect One, worthy of the greatest reverence. 
Supremely accomplished like the Buddhas of former times, and Fully 
Enlightened. Listen, monks! The Deathless has been gained, the 
Immortal has been won by me. I will teach you the Dhamma. If you 
practise as instructed by me, in no long time, in the present life, you 
will, through your own direct knowledge, realise, enter upon, and 
abide in Arahantship, the ultimate and noblest goal of the holy life 
for the sake of which clansmen of good families go forth rom 
household life into homelessness. ” 

Even with this bold assurance, the group of five monks remained 
incredulous and retorted: “Friend Gotama, even with the abstemious 
habits and stern austerities that you practised before, you đid not 
achieve anything beyond the attainments of ordinary men nor attain 
the sublime knowledge and insight of the Noble Ones, which alone 
can destroy the defilements. Now that you have abandoned the 
austere practices and are working for gains and benefits, how will 
you have attained such distinction, such higher knowledge?” 

This is something to ponder. These five monks were formerly 
court astrologers who were fully convinced and had foretold, soon 
after his birth, that the Bodhisatta would definitely attain Supreme 
Enlightenment. However, when the Bodhisatta gave up privations 
and stern exertions, they wrongly thought that Buddhahood was no 
longer possible. It could be said that they no longer believed in their 
own prophecy. They remained incredulous now that the Blessed One 
đeclared unequivocally that he had won the Deathless, had become 
a Fully Enlightened One, because they held to the wrong notion that 
extreme austerity was the right way to Enlightenment. Likewise, 
nowadays, too, once a wrong notion has been entertained, people 
hold fast to it and no amount of explaining the truth will sway them 
and make them believe. They even turn against those who try to 
bring them to the right path and speak irreverently and disparagingly 
of their well-wishers. One should avoid such errors and sel£deception. 

With great compassion for the group of five monks the Blessed 
One spoke to them thus:- “Monks, the Perfect One, like those of former 
times, is not working for worldly gains, he has not given up the 
strugsle, nor abandoned the true path that eradicates the defilements; 
he has not reverted to luxury,“and declared again that he had become 
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a Perfect One, worthy of great reverence, supremely accomplished 
and Fully Enlightened. He urged them again to listen to him. 

A second time, the group of five monks made the same retort; and 
the Blessed One, realising that they were still suffering from illusion 
and ignorance, and out of great pity for them gave them the same 
answer for the third time. 

When the group of five monks persisted in making the same 
remonstrations, the Blessed One spoke thus, “Monks, ponder upon 
this. You and I are not strangers, we lived together for six years and 
you waited on me while Ï was practising extreme austerities. Have 
you ever known me speak like this?“ The five monks reflected on 
this. They came to realise that he had not spoken thus before because 
he had not attained Higher Knowledge then. They began to believe 
that he must have acquired the Supreme Knowledge now to speak 
to them thus. They replied respect- fully, “No. Venerable sir (bhanfe), 
we have not known you speak like this before.” 

Then the Buddha said, “Monks, I have become a Perfect One 
worthy of the greatest respect (Araharn), supremely accomplished 
like the Buddhas of former times (Tathãgata) by my own efort I have 
become Fully Enlightened (Sammäsambuddha), I have gained the 
Immortal, the Deathless (amatamadhieatarn). Listen, monks, I will 
instruct you and teach you the Dhamma. If you practise as instructed 
by me, you wiÏÏ in no time and in the present life, through your own 
direct knowledge, realise, enter upon, and abide in Arahantship, the 
ultimate and the noblest goal of the holy life for the sake of which 
clansmen of good families go forth rom the household life into 
homelessness.“ Thus the Blessed One assured them again. 

The five monks became receptive and prepared to listen respect- 
fully to what the Buddha would say. They awaited with eagerness 
to receive the knowledge to be imparted to them by the Blessed One. 

What we have stated so far constitutes events selected from the 
second type of introduction, from the intermediate period. We now 
come to events of the recent past, introduced with the words, “Ihus 
have I heard,“ which gives an account of how the Blessed One began 
to set in motion the Wheel of Dhamma by giving the first discourse. 

The time was the evening of the full moon of May 2,551 years ago 
counting back from this year of 1962. The sun was about to set, but 
still visible as a bright, red sphere; the bright full-moon was rising 


Arriunl at lsipatana 29 


in the East. The Commentary on the Dhammacakka Sutta in the 
Samyuttanikäya mentions that the first discourse was given while 
both the sun and the moon were simultaneously visible in the sky.! 

The audience consisted of only the five monks from the human 
world. However, there were 180 million Brahmäs, and innumerable 
đeities, according to the Milindapañha. Thus when the five monks 
together with Brahmas and deities, who were fortunate enough to 
hear the first discourse, were respectfully awaiting with rapt attention 
the Blessed One began teaching the Dhammacakka sutta with the 
words: “0e me, bhikkhaue, antä pabbaJitena na seuitabbä. “ 


“Monks, one who has gone forth from the worldly life should 
not indulge in these two extreme parts. 


~ ⁄ 


Here, “2#,” according to the Commentarial interpretations, 
connotes grammatically “koffhasa“or “bhaea,“which means a share 
or portion of things. However, in view of the doctrine of the Middle 
Path taught later in the discourse, it is appropriate to render “2nfa“ 
as extreme. Again “Part or portion of things“ should not be taken as 
any part or portion of things, but only those parts that lie on the two 
extremes. Hence our translation as two extreme parts. The Sinhalese 
and Siamese Commentarles render it as “Lrưuaka Kofthasa “meaning 

“bad part,” which is somewhat similar to the old Burmese translation 
of “bad thing or practice.“ Thus it should be noted first that one who 
has gone forth from the worldly life should not indulge in two 
extreme parts or practices. 


“Katame due? Yö ca0an kãmesu kữmasukhallikanuoeo hino eammo 
pothuJJaniko anario anatthasatnhito, o ca0an aftakilamathanu- 
ogo dukkho anariuo anafthasatnhito. “ 


“Nhat are the two extreme practices? Delighting in desirable 
sense-objects, one pursues sensual pleasure, makes efforts to 
produce such pleasures and enjoys them. This extreme practice 
1s inferior; vulgar, being the habit of villagers; common and 
worldly, being indulged in by ordinary individuals; ignoble, 
hence not pursued by the Noble Ones; profitless and not 
pertaining to ones true welfare. Such pursuit of sensual 
pleasures is one extreme practice to be avoided.” 


1 Pacchimadisäua sũriuo athameti, pãcinadisãua äsa]hanakkhatena yufto punnacando 
uooacchati. 
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Pleasurable sights, sounds, smells, tastes, and touches constitute 
desirable sense-objects. Taking delight in such objects and enjoying 
them physically and mentally, one pursues sensual pleasures. This 
practice, which forms one extreme practise, is low, vulgar, common, 
ienoble, and unprofitable. It should, therefore, not be followed by 
one who has gone forth from household life. 

The other extreme practice is concerned with inflicting torture on 
oneself, which can result only in suffering. Abstaining from food and 
clothing, which one is normally used to, is a form of selFmortification 
and is unprofitable. Being ignoble, this practce is not pursued by 
the Noble Ones. Neither does it pertain to oneS true welfare. Thus 
the practice of seltmortification, being another extreme practice, 
should also be avoided. Avoiding these two extremes, one arrives 
at the true path known as the Middle Path. Thus the Blessed One 
continued:- 


“Ete kho, bhikkhaue, ubho ante anupasatma, ttmajjhima patipada 
Tathaocatena abhisatmnbuddha, cakkhukara ffiãnakaraI u0asatna0a 
abhififiaua sambodhawa mibbanawa satnuaffati. 


“Bhikkhus, avoiding these two extreme practices, the Tathagata 
has gained the higher knowledge of the Middle Path, which 
produces vision and knowledge, leads to tranquility (the 
stilling of defilements), to higher knowledge, and nibbäna (the 
end of all sufering).” 


Avoiding these two extremes, by rejecing wrong paths, the 
Middle Path ¡s reached. By following this true path, Enlightenment 
1s gained, and nibbãna realised. 

How the Middle Path, which is also known as the Noble Eightfold 
Path, produces vision and knowledge, and how it leads to tranquility 
and Enlightenment will be dealt with in my điscourse next week. 

May all good people present in this audience, by virtue of having 
øiven respectful attention to this Great Discourse on the Turning of 
the Wheel of Dhamma, with ïits introductions, be able to avoid the 
wrong path, namely, the two extremes and follow the Noble Eightfold 
Path, thereby gaining vision and higher knowledge which will soon 
lead to the realisation of nibbãna, the end of all suffering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu ! 


Part Iwo 


Deliuered on Saturdau, óth Octobery 1962.1 
This discourse was delivered beginning on the new-moon of 
September. The introduction to the discourse took most of my time 
on that occasion. I could deal only with the opening lines of the Sutta. 
Today I will pick up the thread from there. 


Avoiding the 'wo Extremes 
“Dueme, bhikkhaue, antä pabbaJitena na seuitabbä.” 


“Monks, these two extreme practices should not be followed 
by one who has gone forth from household life.” 


Why shouldnt they be followed? Because the main purpose of 
one who has gone forth from household life is to rid himself of 
defilements such as lust and anger. This objective could not be 
achieved by indulging in these two extreme practices, because they 
will tend to promote further accumulations of lust and anger. 

What are the two extreme practices? Delighting in desirable 
sense-objects, pursuing and enjoying sensual pleasures constitutes 
one extreme practice. This practice is inferior; vulgar, being the habit 
of villagers; common and worldly, being indulged in by ordinary 
individuals; iznoble, hence not pursued by the Noble Ones; profitless 
and not pertaining to ones true welfare. Such pursuit of sensual 
pleasures is an extreme practice that should be avoided. 

There are five kinds of desirable sense-objects: namely pleasurable 
sights, sounds, smells, tastes, and touches; in brief, all the material 
objects, animate or inanimate, enjoyed by people in the world. 
Delighting in a seemingly pleasurable sight and enjoying it constitute 
the practice and pursuit of sensuality. Here the sense-object of sight 
means not merely a source of light or colour that comes into contact 
with the eye, but the man, woman, or the whole of the object that 
forms the source or origin of that sight. Similarly all sources of sound, 
smell, and touch, whether a man, woman, or material objects 
constitute sensual objects. As regards taste, not only the various foods, 
fruits, and delicacies, but also men and women who prepare and 
serve them are classified as objects of taste. Listening to a pleasant 
sound, smelling a fragrant smelÏ are as sensual as enjoyment of good, 


1 The óth Waxing of Thadingyut, 1324, M.E. 
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đelicious food, the luxury of a comfortable bed or physical contact 
with the opposite sex. 


Sensual Indulgence Is Inferior and Vulgar 


Delighting in sensual pleasures and relishing them is regarded 
as a vulgar practice because such enjoyments lead to the formation 
of base desires, which are clinging and lustful. It promotes conceit, 
with the thought that no one else is in a position to enjoy such 
pleasures. At the same time one becomes oppressed with thoughts 
Of avarice, not wishing to share the good fortune with others, or 
overcome by thoughts ofjealousy or envy, /.e. wishing to deny similar 
pleasures to others. 

It arouses iÏl-will towards those who are thought to be opposed 
to oneself. Flushed with success and affluence, one becomes shame- 
less and unscrupulous, bold and reckless in oneS behaviour, no longer 
afraid to do evils. One begins to deceive oneself, with the delusion 
(moha) of well-being and prosperity. The uninformed worldling 
(puthuƒjana) may also come to hold a wrong-view of a living soul 
(affa) or entertain disbelief in the effects of ones own actions. Since 
these are the outcome of delighting in and relishing sensual pleasures, 
they are regarded as inferior and vulgar. 

Furthermore, indulgence in sensual pleasures is the habitual 
practice of lower forms of beings such as animals or hungry ghosts. 
Bhikkhus and recluses, who belong to a higher class of existence 
should not stoop so low as lower forms of life in the vulgar practice 
of base sensuality. 

The pursuit of sensual pleasures does not lie within the province 
of one who has gone forth. It ¡is the concern of the town and village 
folks, who regard sensual pleasures as the greatest bliss; the greater 
the pleasures, the greater the happiness. In ancient times, rulers and 
wealthy people engaged in the pursuit of sensual pleasures. Wars 
were waged and violent conquests made, all for the gratification of 
sense-desires. 

In modern times too, similar conquests are still being made, in 
some areas, for the same objectives. However, it is not only the rulers 
and the wealthy who seek sensual pleasures; the poor are also ardent 
in the pursuit of worldly goods and pleasures. In fact, as soon as 
adolescence is reached, the instinct for mating and sexual gratification 
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makes itself felt. For the householder who is oblivious to the BuddhaSs 
teaching, the gratification of sense desires appears to be the pinnacle 
of happiness and enjoyment. 


The Doctrine of Ultimate Bliss in This Very Life 


Even before the time of the Buddha, there were people who held 
the belief that heavenly bliss could be enjoyed in this very life. 
(dithadhamma rnibbãna 0ada). According to them, sensual pleasure 
was blissful, and there was nothing to surpass it. Sensual pleasure 
was to be enjoyed ïn this very life. It would be foolish to let precious 
moments for enjoyment pass, waiting for bliss in a future life, which 
does not exist. The time for full gratification of sensual pleasure 1s 
in this very life. Such is the belief of đif†hadhamma nibbãna 0ãda. Thịs 
is one of the sixty-two wrong-views expounded by the Buddha in 
the Brahmajäla Sutta, the first discourse of the I2ehanikãua. 

Thus enjoymert of sensual pleasure is the preoccupation of town 
and village people, not the concern of recluses and bhikkhus. For 
them to pursue sensual desires would mean reverting back to the 
household life, which they have renounced. People show great 
reverence to them believing that they are leading a holy life, 
undisturbed by worldly distractions or the allurements of the 
Opposite sex. People offer the best food and clothing, often at the 
sacrifice of the needs of their family. It would be most improper for 
bhikkhus to seek worldly pleasures just like householders, while 
living on the charity. 

In addition, bhikkhus renounce the world with a vow to work for 
release from the suffering inherent in the rounds of rebirth and for 
the realisation of nibbana. It is obvious that these noble ideals cannot 
be attained by bhikkhus if they pursue sensual pleasures like 
householders. Thus one who has gone forth from household life 
should not indulge in, or delight in sensual pleasures. 


The Practice of Ordinary People 


The majority are ordinary common folk engaged in seeking a living 
and enjoying sensual pleasures. There are only a few who can rise 
above the common crowd, who can see the Dhamma and live a holy 
life. Itis not for them to indulge in coarse, worldly pleasures, which 
is the main concern of the lower class of beings. 
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Not the Practice of the Noble Ones 


Enjoyment of worldly pleasures is not the practice of the Noble 
Ones. One may then ask why the Noble Ones like Visäkhä, 
Anathapindika and S5akka, the king of Tãvatimsa, who had already 
reached the stage of a Stream-winner, engaged in the pursuit of 
sensual pleasures. Stream-winners, have not yet eradicated lust and 
passions; the perception of the agreeableness of carnal pleasures 
(sukha saffia) still lingers in them. This poïnt ¡s illustrated ¡in the 
Gradual Sayings (Arieuffaranikaa) by the example of a person who 
1s fastidious in the habits of cleanliness, seeking shelter in a filthy 
place filled with excrement to avoid attack by an elephant in must. 

This coarse habit, being ignoble and impure, should be avoided 
by recluses and bhikkhus. 


Not Leading to One True Welfare 


This practice does not lead to ones own welfare (anaithasarnhito). 
In the popular view, accumulating wealth, establishing a family life 
with a circle of friends, in short, striving for success and prosperity 
in this world, appears to be for ones own welfare. 

Actually, however, such worldly success and prosperity do not 
amount to oneS true welfare. One⁄s true welfare lies in seeking ways 
to overcome aging, disease, and death, and attaining release from 
all forms of suffering. The only way to escape from all forms of 
suffering ¡is through the development of morality (s14), concentration 
(samadhi), and wisdom (pañfñnz). Only seeking these is in the interests 
of oneS true welfare. 

The pursuit of sensual pleasures cannot lead to the conquest of 
aging, disease, death, or other forms of suffering. It only tends to 
breaches of morality, such as committing sexual misconduct. SĂeeking 
worldly success through killing, theft, or fraud also amounts to the 
violation of moral precepts. Not to speak of physical actions, the 
mere thought of enjoying sensual pleasures prohibits the develop- 
ment of concentration and wisdom, and thus forms a barrier to the 
realisation of nibbäna, the cessation of all suffering. 

The failure to observe the moral precepts is a sure way to the four 
lower realms. It should also be noted that undertaking and maintain- 
¡ng moral precepts without the simultaneous development of 
concentration and wisdom will not lead to nibbäna. It only encour- 
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ages repeated rebirth in happy existences, where manifold sufferings 
such as aging, disease, and death are still encountered repeatedly. 

Recluses and bhikkhus, having renounced the world, with the 
avowed purpose of achieving nibbana, where all sufferings cease, 
should have nothing to do with the pursuit of sensual pleasures, 
which only obstruct the development of morality, concentration, and 
wisdom. 

To recapitulate, the enjoyment of sensual pleasures is low and 
vulgar, being the preoccupation of common people of low intelligence. 
Ït is impure, ignoble, and not practised by the Noble Ones. Ït is 
detrimental to spiritual progress and thus obstructs the true welfare 
of those intent on achieving the deathless nibbãna. 


May Householders Indulge in Sensual Pleasures? 


The text only says, “One who has gone forth from household life 
should not indulge in sensual pleasures.“ The question, therefore, 
arises whether ordinary householders who remain amidst the 
worldly surroundings could freely pursue sensual pleasures without 
any restraint. Since the gratification of sense desires is the preoccu- 
pation of common people, it would be pointless to enjoin than from 
đoïng so. However, the householder intent on practising the Noble 
Dhamma, is advised to avoid these pleasures to the extent necessary 
for practice. Observing the five precepts requires abstaining from 
committing any sins of the flesh. Likewise, wealth should not be 
sought throuph killing, theft, or raud. 


Four Kinds of Sensual Indulgence 


In the Pãsãdika Sutta,! the Buddha enumerated four kinds of 
sensual indulgence (sukhallikãnuogo). “Cunda, in this world there 
are some foolish people who takes pleasure and đelight in the 
slaughter of animals. This practice constitutes the first form of sensual 
indulgence. Taking what is not given constitute the second form of 
sensual indulgence, while telling lies constitute the third. The fourth 
form of is indulgence in the five strands of sensual pleasures. 

The discourse states that the Buddha5S disciples were free from 
these forms of sensual indulgence. Lay people, who are observing 
the eight or ten precepts also have to maintain chastity and abstain 


1 Diiii.131. The translation of the Sayadaws discourse differs rom the text here (ed.) 
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from partaking of food after midday, dancing and singing — all of 
these being forms of sensual indulgence. 

When one is engaged in meditation practice, one has to forgo all 
kinds of sensual enjoyments, just like the bhikkhus who have gone 
forth from the worldly life, because they hinder the development of 
morality, concentration, and wisdom. Even a lay meditator must not 
indulge in sensual pleasures. This should suffice regarding one form 
of extreme practice, namely, sensual indulgence. 


The Practice of Sel£mortification 

The practice of sel+mortification, which forms the other extreme 
practice, results only in selEmortification and suffering. Ït is not the 
practice of the Noble Ones, hence it is iznoble, impure, profitless and 
does not pertain to oneS true welfare. This extreme practice should 
also be avoided. 

SelFmortification, which leads only to suffering, was practised 
by those who held the belief that luxurious living would cause 
attachment to sensual pleasures, and that only austere practices such 
as denying oneself food and clothing would remove sensual desire. 
Then only the eternal peace, the unaging, disease free, deathless state 
could be achieved. Such was the belief of those who practised 
selEmortification. 


Methods of Sel£mortification 


Modest bhikkhus cover themselves with robes for the sake of 
đecency and to protect themselves from heat and cold, from insects, 
flies, and mosquitoes. However, sel+mortifiers go about without any 
clothing; when the weather is cold, they immerse themselves in cold 
water, when it is hot, they expose themselves to the sun, standing 
amidst four fire-places, thus subjecting themselves to heat from five 
đirections. This is known as the five-fold penance by heat. 

They have no use for regular beds, lying on the bare earth. Some 
resort to lying on thorns covered only by a sheet of cloth. Some 
remain in a sitting posture for days, while others keep to standing 
only, neither lying down nor sitting. Another form of sel£affliction 
1s to lie hanging down, suspended from a tree branch by two legs; 
to stand on oneS head is another. 
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Whereas it is the normal habit of bhikkhus to assuage hunger by 
partaking of food, some sel£tormentors completely abstain from food 
and water. There are some who eat only on alternate days, while 
others eat once in two days, three days, efc. Some practitioners abstain 
from food for 4 days, 5 days, 6 days, 7 days; some even for 15 days 
on end. Some reduce their meals to just one handful of food, while 
others live on nothing but green vegetables and grass, or on cow 
©excremertt. 

In the Lomahamsa Jãtakal it is stated that the Bodhisatta himself 
followed these practices in one of his previous existences, 91 aeons 
ago. He realised his mistake when he saw signs of a future miserable 
life as death approached. By abandoning the wrong practices he 
managed to attain the deva realm. 

All such seltimposed penances constitute selEmortification. These 
practices were followed by the sect of Nigantha Nãtaputta long before 
the time of the Buddha. The present day Jains are the descendents 
of Nigantha Nãtaputta. Their practice of selFmortification was 
commonly acclaimed and well-thought of by the multitude ïn those 
days. Hence when the Bodhisatta gave up austere practices and 
resumed normal meals, his intimate colleagues, the group of five 
ascetics forsook him, misjudging that the Bodhisatta had given up 
the right practice, right exertion (0adhãnaoibbhanta)and that he would 
not attain Enlightenment. 


The Nigantha Teachings 


According to the teachings of the Nigantha, emancipation from 
the suffering of sansra is achieved by two means: 


1. Restraint (sarroara). This consists in restraining sense-objects 
such as sight, sounds, smell, taste, touch from entering the 
body, where it is their belief, they will conjoin with the soul 
(atman) to produce fresh kamma. These fresh kammas are 
believed to form, in turn, new existence. 

2. Annihilation (//ara). The destruction of the results of past 
kamma through torturous penance. Their belief is that the 
results of past misdeeds (akusala kamrna) are expiated, and 
redemption gained by submitting oneself to self-mortification. 


1 The original edition says the Lomahamsa Sutta, Ekanipäta Commentary, but I 
could not find this account there (ed.) 
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The Buddha asked the naked ascetics who were practising 
selEmortification: “You state that you go through physical suferings 
to exhaust the results of unwholesome kamma from past existences. 
However, do you know for certain that you had indeed committed 
unvirtuous acts in previous existences?“ Their reply was In the 
negative. The Buddha further questioned them whether they knew 
how much unwholesome kamma they had done previously; how 
much of it they had expiated through selEmortification, and how 
much of it remained.“ The replies were all in the negative ... they 
đid not know. Then the Buddha explained to them, to give them the 
seed of intellectual advancemert, that it was fruitless to practise 
torturous penance, not knowing if there were any past misdeeds, 
nor how many of them they had expiated. The Buddha stated further 
that these who were trying to absolve themselves from the past 
misdeeds through sel£mortification may truly have committed large 
amounts of unwholesome deeds. 

The Bodhisatta previously adopted extreme measures of practice 
not with a view to expiate his past misdeeds, ¡f any, but thinking that 
they would lead to higher knowledge. However, after six years Of 
strenuous efforts, as stated above, realising that extreme practice 
would not lead to knowledge or insight and wondering whether 
there was another way that would lead to his cherished goal, he 
abandoned the practice of selFmortification. 


Physical Suffering 


The practice of sel£mortification results only in physical suffering. 
However, it was regarded by naked ascetics as being holy. In order 
to spare their sensibilities, as explained in the Commentary to the 
Patisambhidamagsa the Buddha did not denounce the practice as 
being low or base; nor was it described as vulgar, being practiced by 
ordinary village folk, nor as common because ordinary common 
people do not indulge in sel£mortification. The Buddha described 
the method simply as painful (2ukkho), ignoble (anario), not followed 
by the Noble Ones, and not beneficial (anafthasarnhito). 


Effort without Any Benefit 


The practice of selEmortification does not lead to ones own welfare. 
Not only ¡s it not concerned with the higher ideals of morality, 
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concentration, and wisdom, it does not even give mundane benefits. 
Being without beneft, and resulting only in physical suffering, the 
austere practices may even prove fatal to the over-zealous practitioner. 

Before the appearance of the supremely Enlightened Buddha it 
was widely held throughout the middle country of India, that 
selEmortification was a noble, holy practice that led to liberation 
from the evil efects of unwholesome kamma. The group of five 
ascetics also held that view. 

However, the Buddha said that selEmortification produced only 
suffering, and so was not practised by Noble Ones, being impure 
and ignoble. It did not lead to ones own welfare. The Buddha 
therefore clearly advised those who had gone forth from the world 
to avoid it. 

A definite pronouncement regarding the unworthiness of the 
extreme practice of selFmortification was necessary at that stage 
because not only was it universally held that only selEmortification 
would lead to higher knowledge, the group of five ascetics had also 
accepted this belief. As long as they held fast to this view, they would 
not be receptive to the doctrine of the Noble Eightfold Path. Hence 
the open denunciation by the Buddha that selFmortification was 
profitless, leading only to physical suffering. 

The first extreme practice gives free rein to the mind and body 
and ¡s therefore to be regarded as too lax. A mind that is not 
controlled by concentration or insight meditation is liable to sink the 
into pursuit of sensual pleasures. I heard that some teachers teach 
the practice of relaxing the mind, giving it a free rein. However, the 
nature of mind is such that it requires constant guarding. Even when 
constantly guarded by mediation, the mind wanders to objects of 
sensual pleasures. It is obvious that left to itselý unguarded by 
meditation, the mind will engage in thoughts of sensual pleasures. 

The second extreme practice inflicts suffering on oneself through 
đenial of normal requirements of food and clothing. It is too rigid, 
unbending, depriving oneself of ordinary comfort and is thus to be 
avoided too. 


Wrong Interpretation of Self-mortification 


A wrong interpretation as to what constitutes selEmortification is 
made by sơme teachers in contradiction to the teaching of the Buddha. 


40 A Discourse 0n the WVheel oƒ Dhart<‹ma 


According to them, the earnest, tireless effort required for meditation 
amounts to selFmortification. This view is diametrically opposed to 
the exhortation of the Buddha who advised strenuous, unrelenting 
exertion even at the sacrifice of life and limb to attain concentration 
and insight. “Let only the skin, sinews, and bones remain. Let the 
flesh and blood dry up. I will exert incessantly until I achieve the 
Path and Fruition.” Such must be the resolute determination, as 
urged the Buddha, with which the goal must be pursued. 

Strenuous and relentless effort in meditation practice to achieve 
concentration and insight should not be misconstrued as a form of 
selEmortification. Leaving aside meditation practice, even keeping 
the precepts, which entails some physical discomfort, is not to be 
regarded as a practice of sel£mortification. Young people and young 
novices suffer from pangs of hunger in the evenings while keeping 
the eight precepts. However, as fasting is done in fulfilment of the 
precepts, it does not amount to mortification. 

For some people, the precept of abstaining from taking life is a 
sacrifice on their part, since they suffer certain disadvantages as a 
consequence, but as it constitutes the good deed of keeping the 
precept, it is not to be viewed as a form of selÊmortification. In the 
Mahadhammasamadäna Sutta,! the Buddha explains that such acts 
of sel£sacrifice in the present are bound to produce beneficial results 
in the future. The Buddha said, “In this world, some people abstain 
from taking life, causing some physical and mental sufferings to 
themselves. They adopt the right-view (of not killing) for which they 
have to suffer physically and mentally. These people, thus voluntarily 
goïng through suffering to keep the precepts will, after passing away, 
attain the higher abodes of the deities. These ten meritorious deeds 
are known as good practices that produce beneficial results after 
death through suffering in the presert. 

Any practice that promotes morality, concentration, and wisdom 
1s not profitless, and is not sel£mortification, but is beneficial and in 
line with the Middle Path, which should certainly be followed. It 
should definitely be noted that those practices that do not develop 
morality, concentration, and wisdom, but which only result in 
physical sufering, constitute sel£mortification. 


1 M.1.309. 
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Misconception about Contemplation on Feeling 


There are some who hold the view that contemplating pleasant 
feeling constitutes indulgence in sensual pleasures, while contem- 
plating painful feeling constitutes selFmortification. Thus, they hold 
that one should avoid both of them and only on contemplate 
equanimity. This is an irrational misconception, unsupported by any 
textual authority. 

The Buddha definitely stated in the Mahäsatipatthana Sutta that 
pleasant feeling, painful feeling, and equanimity are all objects for 
contemplation. The same statement was repeated in many other 
Suttas. Thus it should be definitely noted that any object in the 
category of the five aggregates is a legitimate object for contemplation. 


The View of a Meditation Teacher 


A lay meditation teacher is reported to have said, “While engaged 
in the practice of meditation, taking up any posture, if one begins to 
feel tired, painful, numb, hot, or unpleasant sensations in the limbs, 
one should change posture at once. If one persists in the practice of 
mindfulness in spite of unpleasant sensations, one is engaging in 
selEmortification.” 

This statement was apparently made, considering the welfare of 
meditators, nevertheless it must be said that it is unsound and 
ill-advised. In the pracHce of concentration or insight meditation, 
patence (khanr) and restraint (sauara) play an important role. They 
are important for the successful practice of concentration or insight 
meditation. Ône-pointedness of mind can be achieved only through 
patiently bearing some bodily discomfort. Ít is within the experience 
of anyone who has practised meditation in earnest that continually 
changing the posture ¡is not conducive to the development of 
concentration. Physical discomfort has to be borne with patience. 
Sel£control is not seltmortification, in as much as the goal is not 
suffering, but the promotion of morality, concentration, and wisdom 
in accordance with the wishes of the Buddha. 

The Blessed One đesired, if possible, an even more relentless effort 
to achieve the highest goal of Arahantship ïn one continuous sitting, 
uninterrupted by any change of posture. In the Mahagosinga Sutta,! 
the Blessed One stated: “A bhikkhu who meditates after making a 
1M.i.219 
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firm resolution: “I will not break this crossed-legsed sitting posture 
until, through not clinging, my mind is liberated rom the taints 
(ãsaøa). Such a bhikkhu would adorn this Gosinga forest grove.” 

Thus to state that patient contemplation of painful feeling is a 
form of selFmortification is to denounce those meditators who are 
following the instruction of the Buddha. Ït amounts to the rejection 
of the Buddhas words, and discourages the efforts of meditators 
who could achieve concentration and insight only through patiently 
bearing the pain brought about by not changing their posture. 

It should be carefully noted that the Blessed One advised in the 
Sabbasava Sutta! to endure suffering that is severe enough to cost 
even oneS life. In the Commentary to the Sutta, it is mentioned that 
the Elder Lomasanäga persisted in his meditation practice even when 
enveloped by snowflakes while sitting in the open, round about the 
full moon of January/February. He overcame the cold enveloping 
him, without giving up his meditation posture, simply by contem- 
plating the intense cold of Lokantarikaniraya.? Such examples of 
forbearance while engaged in meditation abound ïn the Suttas. 

Thus comparatively mild forms of pain such as stiffness of limbs, 
or hot sensations, should be borne with patience, without changing 
the meditation posture. If possible, persistence should be maintained 
even at the risk of oneS life, as it will promote selEcontrol, concentra- 
tion, and insight. However, if the pain becomes unbearable, the 
posture may be changed very sÌlowly and gently to avoid đdisturbing 
mindfulness, concentration, and insight. 

Those practices that are not concerned with the promotion of 
morality, concentration and wisdom, but which are undertaken only 
for more suffering are definitely forms of selFmortification. Ôn the 
other hand, arduous efforts, however painful and distressing they 
may be, if they are made for the development of morality, concentra- 
tioön and wisdom, do not constitute sel£Fmortification. lt must be 
†M.1.10. “What taints, bhikkhus, should be abandoned by enduring? Here, a bhikkhu, 
reflecting wisely, bears cold and heat, hunger and thirst, and contact with gadflies, 
mosquitos, wind, the sun, and creeping things; he endures ill-spoken, unwelcome 
words and arisen bodily feelings that are painful, racking, sharp, piercing, 
disagreeable, distressing, and menacing to life. While taints, vexation, and fever 
might arise in one who does not endure such things, there are no taints, vexation, 
or fever in one who endures them. These are called the taints that should be 


abandoned by enduring. (Trns. Bhikkhu Ñãnamoli and Bhikkhu Bodhi). 
? Hells of inter-galactic regions where no light can penetrate (ed.) 
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definitely regarded as the Middle Path or the Noble Eightfold Path, 
taught by the Blessed One. The Blessed One himself, after avoiding 
the two extreme practices — indulgence in sensual pleasures, which 
is too lax; and selE£mortification, which is too rigid — reached 
Enlightenment by following the Middle Path. 


The Middle Path 


ke kho, bhikkhaue, ubho ante anupagarmttma 1majjhitma palipada 
1athacatena abhisambuddha cakkhukaratI ffănakara1II Ipasatmna0a 
abhififiaua sambodhawa mibbanawa satnuaffaFi. 


⁄ 


“Bhikkhus, avoiding these two extreme practices, the Tathagata 

has gained the penetrative knowledge of the Middle Path, 
which produces vision and knowledge, leads to peace, to 
higher knowledge, enlightenment, and the realisation of 
nibbãna.” 


With these words, the Blessed One let the group of five ascetics 
know that after giving up the two extreme practices, he had found 
the Middle Path by means of which he had personally gained vision, 
knowledge, tranquility, and enlightenment. 

For thirteen years from the age of sixteen to the age of twenty-nine, 
he had indulged in sensual pleasures, the path of extreme laxity. At 
the age of twenty-nine, he had given up the lax way of living by going 
forth from the worldly life. After that, for six years he had practised 
extreme austerity through selFmortification. After six years of 
rigorous training, he had not gained any higher knowledge, he had 
not benefited in any way from the training, and he realised that he 
had been pursuing the wrong path. Accordingly he gave up the 
austere practices and resumed normal meals to fortify his physical 
strength to work for ƒhãnic attainments through breathing exercises. 
The resumption of meals was a well-considered action taken 
purposely to enable him to engage in meditation on breathing, which 
1s part of the Middle Path. As the food was taken in moderation in 
a mindful way, it should not be regarded as enjoyment of sensual 
pleasure, nor was it selFmortification, there being no suffering 
through đenial of food. Thus it was definitely the middle path, 
unrelated to the two extreme practices. 
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On regaining physical strength through taking normal meals, the 
Blessed One worked for and won the four jhãnïic attainments. These 
absorptions are the preliminary path (øubbabhäea tmagea), or the 
foundation for insight meditation, and thus constitute Right Con- 
centration, one of the factors of the Noble Eightfold Path. Based on 
this foundation of Right Concentration, the Blessed One, with his 
fully concentrated mind, developed insight and Right Understanding. 
In this way he personally realised the four paths of sainthood, and 
điscovered the Noble Eightfold Path, not through rigorous abstention 
from food nor through the enjoyment of sensual pleasures, but by 
following the Middle Path. He stated therefore “Bhikkhus, avoiding 
these two extreme practices, the Tathãgata has gained the penetrating 
knowledge of the Middle Path,“ by which he meant that he had 
gained the knowledge of the Middle Path, which is neither too lax 
nor too rigorous, by abandoning the two extreme practices. The two 
extreme paths are wrong, and must be avoided. 


How to Avoid the Two Extremes 


Of the five sense-objects, namely sight, sound, smell, taste and 
touch, those objects that would not violate observance of the precepts 
or which would be helpful to the practice of I?hamma may be enjoyed. 
Eating suitable food and wearing suitable clothing contributes to the 
comfortable practice of the IDhamma, thus avoiding the extreme 
austerity of selFmortification. 

Necessary material goods such as food, clothing, medicine, and 
shelter should be used, accompanied either by wise reflection, or the 
practice of concentration or insight meditation. Every time contact 
is made with the five sense-objects, they should be noted as objects 
of insight meditation. By adopting a reflective mood, or by noting 
these sense-objects as objects of insight meditation, partaking of 
necessary food, clothes does not develop into enjoying them with 
delight or pleasure, thereby avoiding the other extreme of sensual 
indulgence. The Blessed One therefore declared, “Having avoided 
these two extreme practices, I have understood the Middle Path.” 


Antidote for Indigestible Food 


Wise reflection or insight meditation amount to the development 
of mindfulness, concentration, and wisdom, which are factors of the 
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Noble Eightfold Path. It ¡s like taking antidotes after taking indigest- 
ible, unsuitable food. A convalescent, after a serious illness, has to 
be careful about his diet. He has to avoid the wrong kind of food, 
which might be harmful. If he cant resist the temptation to take 
unsuitable, indigestible food, he has to take digestive medicine to 
counteract the harmful effects of the food he has taken. In this way, 
he could satisfy his desire to eat what he wants, and at the same time 
avoid getting the bad effects from it. Similarly, by reflecting on the 
material goods we use or by noting them as objects of meditation, 
we have prevented the development of sensual indulgence. 

For the meditator who notes every time he or she sees, hears, 
touches, or cognises, and understands the nature of impermanence, 
unsatisfactoriness, and not-self in every phenomenon that arises and 
vanishes, greed and hatred cannot develop concerning objects that 
have been cognised. When using any of the four essential requisites 

— food, clothing, medicine, and shelter — if one notes every time 
they are used, no defilements can develop in connection with them. 
Thus one can make use of the four requisites to abide in comfort, 
while avoiding the development of delight and pleasure through 
wise reflection and insight meditation. In this way, the two extremes 
are avoided. Wise reflection and insight meditation while taking 
food or using other requisites amounts to practicing the Middle Path. 

With this pracHce of the Middle Path by noting every object 
appearing at the six sense-doors, thereby knowing their true nature, 
vision will arise, the eye of wisdom will open up leading to the 
realisation of nibbãna. Such are the benefits that accrue from 
following the Middle Path. The Buddha continued to explain: “The 
Middle Path understood penetratingly by the Tathagata produces 
vision, produces knowledge.” 


How Vision and Knowledge Are Developed 


Whoever practises the Noble Eightfold Path, gains vision and 
knowledge. Here vision and knowledge have the same meaning. The 
Dhamma is seen clearly, as if by the eyes, hence it is called vision. 
Vision and knowledge cannot arise through sensual indulgence nor 
through selEmortification. They appear only by following the Middle 
Path. The development of vision and knowledge is very important. 
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In the teaching of the Buddha, meditation is practised for the purpose 
of developing the Eightfold Path. 

When the Eightfold Path is developed, the true nature of mind and 
matter is clearly discerned as if seen by the eyes. The arising and 
vanishing of mind and matter is also discerned truly as they OCCUr. 
The impermanent, unsatisfactory, and not-self nature of all material 
and mental phenomena also becomes very clear, not through reading 
or listening to the teacher, but intuitively by experiencing it oneself. 
Einally the nature of nibbãna, the quiescence of all physical and mental 
formations, the cessation of suffering ¡in the cycle of existence, will be 
clearly seen and fully realised by ones own experience. Ït is important 
to scrutinise whether such personal realisation has been attained. 

To meditators engaged in insight meditation, noting mind and 
matter at the moment of each arising and vanishing, the appearance 
of vision and knowledge ¡s vivid. At the beginning of meditation, 
althouph the meditator notes the rising and falling of the abdomen, 
and sitting, touching, seeing, hearing, efc., every time each phenom- 
enon occurs, no extraordinary knowledge is gained, as the power of 
concentration is not established yet. 

A fter the lapse of a few days, the mind becomes tranquil and the 
power of concentration ørows. The mind practically stops wandering 
to other sensual objects. It remains riveted on the chosen object of 
meditation. At that time the distinction between matter (r¡pa), the 
object of awareness, and mind (ma), the mental quality that takes 
note of it, becomes very pronounced. 

At the start of the meditation exercise, the meditator can hardly 
distinguish between the physical phenomenon of the rising and 
falling of abdomen and the mental act of noting the phenomenon. 
He or she remains under the impression that these separate phenom- 
ena are one and the same. As the concentration increases, the object 
Of awareness becomes automatically differentiated with every noting 
from the mind that notes it. They appear separate and unmixed. 

The knowledge then arises that this body is made up of only mind 
and matter; there is no living entity, only the two elements of material 
object and the knowing mind co-existing. This knowledge appears 
not through imagination, but as if it is presented on the palm of the 
hangd; hence it is described also as vision — as if seen by the eyes. 
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As concentration increases, the understanding arises that there is 
seeing because there is the eye and a sight to be seen; there is hearing 
because there is the ear and a sound, bending because of the desire 
to bend, stretching because of the desire to stretch, movement because 
of the desire to move; there is craving because of ignorance about 
reality, there is attachment because of craving; and attachment 
motivates action, which in turn leads to beneficial or harmful results. 

As concentration continues to ørow, it is vividly seen that the object 
Of awareness and the act of noting it, arise and vanish as if under 
oneS own eyes. Thus the meditator will come to know very clearly 
that nothing is permanent, everything is unsatisfactory, and that there 
is only ungovernable, uncontrollable phenomena without any self, 
individual, or ego entity. 

When the meditator has fully developed this knowledge about 
the impermanert, unsatisfactory, and notself nature of things, he or 
she will realise nibbana, the cessation of all mental and physical 
formations, the end of all suffering, through the knowledge of the 
Noble Path (ariUa masea fiãna), which constitutes higher vision, and 
higher knowledge. 

Thus the meditator who note mind and matter constantly as they 
arise, in accordance with the teaching of the Satipatthãna Sutta, 
becomes personally convinced that the Eightfold Path produces 
vision and knowledge as stated in the discourse. 

It is clear that such đirect personal experience of the truth, which 
constitutes higher knowledge, cannot be gained just by learning the 
Abhidhamma and pondering over its contents. No higher knowledge 
will arise by mere reflection on texts. In time, when reflective 
contemplation is neglected, even the texts will fade from memory, 
because it is only superficial knowledge gained through the exercise 
of intellect, not personal realisation. 


Knowledge Deepens through Practice 


If the Middle Path ¡s practised to gain direct personal experience, it 
1s usual that knowledge deepens as time goes on. Atone time, Venerable 
Ananda paid a visit to the bhikkhunrs monastery, who recounted to 
him that they dwelt practising the four foundations of mindfulness 
and that their knowledge of the Dhamma deepened with the passing 
of time. Venerable Änanda agreed and said, “It is usually so.” When 
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Venerable Ananda reported this to the Blessed One, the Blessed One 
said, “It is so, Ananda, if any bhikkhu or bhikkhumI dwells in the 
practice of the four foundations of mindfulness, it is to be expected that 
they will come to know the Noble Truths more deeply. ” 


The Explanation of the Commentary 


The Commentary explained that the knowledge gained at first 
was concerned with the discernment of the four primary elements, 
whereas the later enhanced knowledge arose out of discernment of 
the derived elements (đa räpa). Similarly knowledge about all the 
material elements (ga) is allowed by the contemplation and 
discernment of mental elements (ma). Likewise knowledge about 
mỉnd and matter is followed by discernment about their cause. 
Knowledge about the causes that gives rise to mind and matter is 
followed by discernment of the three characteristics of their imper- 
manence, unsatisfactoriness, and insubstantiality. Thus the knowl- 
edge that arises first leads on to higher knowledge later. 

In the practice of body contemplation (kããnwpassanäa) according 
to the Sotãpanna Sutta, one begins with noting material forms while 
in the process of going, standing, sitting, lying, bending, stretching, 
moving cfc. This amounts to noting the characteristics of the air 
element (0ãyodhäf¿), namely, its quality of pushing, distending, and 
moving. Only after thoroughly understanding the nature of the 
primary elements, can one discern the workings of the derived 
elements such as the eye, sight, ear, sound, by noting seeing, hearing, 
etc. Having mastered the nature of all material forms, attention is 
next given to the arising of mind and mental formations. In this way, 
superior knowledge appears in sequence. 


Starting from Any Stage 


Having learnt the definition and descriptions of mind, matter, efc.„ 
from the Abhidhamma texts, one can start from the derived elements 
instead of rom the primary elements. Ít is possible too to begin with 
mind before investigating matter. Putting aside mind and matter, 
one can start considering causes and effects according to the Law of 
Dependent Origination, or contemplating the phenomena of arising 
and vanishing; or the three characteristics the phenomena of arising 
and vanishing; or the three characteristics. 
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Some say that it is a slow process to begin with the analytical 
knowledge of mind and matter (1:naripapariccheda-fiäna). Itwould 
be much quicker to begin with the awareness Of arising and passing 
away (udauabbaya-fiãna), and the knowledge of dissolution (°hañea- 
fiãna). They even say they prefer the quicker method. 

However, studying mind and matter and their definitions and 
descriptions from the texts and beginning to contemplate them, 
starting from wherever one wishes, wilÏ not give rise to true insight. 
Consequently the arising of a later knowledge superior to the 
precedent one, in accordance with the teaching, cannot be experi- 
enced this way. Just as a student increases the retentive power of the 
text he has learnt by rote, by repetitive recitation, so too such practice 
will help only remember the definitions and descriptions of mind 
and matter. No extraordinary insight will result from such practice. 

It has come to our knowledge that at a well-known meditation 
centre, attempt was made to go through the whole series of various 
stages of knowledge development, just by following the stages step 
by step as they have learnt from the texts. After reaching the stage 
of knowledge of equanimity about formations (sañkháarupekkha-fiäna), 
a dificulty was encountered when they come to the stages of 
knowledge of adaptation (anuloma-fñana), maturity knowledge 
(gorabhu-fiãna), path knowledge (magea-fiZna), and fruition knowl- 
edge (phala-fñãna). So they had to go back to the beginning. Thịis is 
an example to show that insight cannot be realised by shortcuts. 

By practising meditation in accordance with Satipatthana Sutta 
and developing the Noble Eightfold Path, one is bound to experience 
deeper knowledge after each precedent knowledge as stated in the 
Dhammacakka Sutta: “Vision arose, knowledge arose.” 


Leading to Peace 


The Middle Path also leads to peace (⁄asarnaua), the tranquillising 
of defilements. In one who develops the Eightfold Path, the defilements 
are tranquillised. The path ofinsight produces momentary tranquillity 
while the Noble Path brings about the complete annihilation of 
defilements. Sensual indulgence does not lead to the cessation of 
defilements, but helps to increase them. Ônce one gives in to the 
temptation of sensual enjoymert, craving for repeated gratification 
results. Getting one sense-object leads to the desire to possess more. 
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Satisfying one craving develops more craving, and there is no end to 
craving. One only has to observe the rich people of developed countries. 
They have everything that they need. Yet they are never satisfied. There 
1s no end to their desires. It is obvious that sensual indulgence does 
not promote the cessation of defilements, but only multiplies them. 

SelFmortification also does not lead to the end of defilements. The 
practitioners of this method may believe that exposure to extreme 
cold, extreme heat, and strict fasting tend to remove defilements, but 
in fact, it is ones lowered vitality, as a result of extreme practices, 
that keeps the defilements in check. During serious ilÏness or suffering 
from painful diseases, when the physical strength is at a low ebb, 
defilements remain dormant. However, once normal health and 
strength is regained, after the illness, desires for sensual øgratification 
make their appearance as usual. 

Thus after giving up the practice of selFmortification, or stopping 
the practice for some time, when vitality returns, defilements also 
return as before. Even while selFmortification is being practised, 
although gross defilements remain suppressed, subtle defilements 
continue to arise. There will be desire for comfort, free from the 
điscomfort and païn of austerity. Defilements of wrong-view of self, 

“1 practise austerity,“ are bound to arise. The wrong-view of conceit, 
“No one else can do such practice;“ and the wrong belief that the 
practice will lead to liberation. 


Wrong Belief in the Practice 


Regarding a wrong practice as a right practice is called attachment 
to rites and rituals (silabbataparãmasa). According to the teaching of 
the Buddha, apart from the Noble Eightfold Path, which leads to the 
development of morality, concentration, and wisdom, all other 
practices are wrong practices, and taking them to be right practices 
amounts to attachment to rites and rituals. Not seeing the truth, 
leaving aside the right path, hoping for lasting happiness, is 
attachment to rites and rituals. 

Everything that appears at the six doors of senses constitutes the 
five aggregates of attachment, namely, mind and matter, which ¡is the 
truth of suffering. Meditating on mind and matter is practising the 
Path by which the Four Noble Truths will be understood. Believing 
in and practising any other method, which leaves aside the Path and 
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which does not lead to understanding the Four Noble Truths is 
attachment to rites and rituals. 

There are those who teach, “Tt is unnecessary to practise meditation 
or to observe the precepts. Ït is sufficient to listen to discourses and 
learn by heart the nature of mind and matter.“ We should consider 
whether such views amount to attachment to rites and rituals. In my 
Opinion, such teachings amount to teaching attachmert to rites and 
rituals as this method excludes the three disciplines of morality, 
concentration and wisdom. 

A Stream-winner being well established in the knowledge of the 
ripght practice is not liable to hold the wrong-view of attachment to 
rites and rituals. In future existences there is no danger for a 
Stream-winner to fall into this wrong belief. This is calming the 
defilements by virtue of the Noble Path. 


Temporarily Putting Away 


When a sense-object being contemplated is noted as impermanent, 
unsatisfactory, and notself, the mental defilements that would accrue 
by wrongly regarding them as permanent, pleasant, and self, would 
have no chance to arise. This amounts to temporarily putting away 
defilements, just as light dispel darkness by virtue of mutual 
Opposition, as explained in the Visuddhimagsa. 

This ¡is how defilements lying dormant ¡in the sense-object 
(ãramtmananusaa-kilesĩ), which would have risen if not noted, are 
removed by means of momentary insight. Wise people should ponder 
well over this illustration given in the Visuddhimagøa. 

LÝ as some people maintain, contemplating the knowledge 
acquired by mere learning (sufamayapaffiz) leads to insight, the 
question arises, “Which defilements lying dormant in which sense- 
objects is eradicated by that insight?“ It would be difficult to answer 
that question in the absence of a definite object of awareness. 

For the meditator who, following the 5atipatthãna method, 
observes the mental and physical phenomena in the process of their 
formation, there are definite objects of awareness to note. At the same 
time there are also objects of awareness that escape being noticed. 
Thus one can eradicate the defilements lying dormart in the objects 
one has noted; while those lying dormant ín the objects one failed to 
note, remain. The answer is very simple for that case. 
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After eradicating temporarily the defilements lying dormant in 
the objects noted, there remain in the meditator latent defilements 
that are removed only by the Noble Path. Thus the Stream-winner 
has reached the stage where he or she has eradicated personality-view 
(sakkaua-ditthi), sceptical doubt (0icikicchz), and attachment to rites 
and rituals, and all deflements that are liable to cause rebirth in the 
lower realms. In the Once-returner (sakadaeamri), the coarse forms Of 
lust and ill-will are eradicated. The Non-returner (2zeđmi) becomes 
free from subtler forms of lust and ill-will while the Arahant is fully 
liberated from all forms of defilements. 

In this way the path of insight and the Noble Path are capable of 
either putting away defilements temporarily or uprooting them 
permanently. The Blessed One had this in mind when he said that 
the Middle Path leads to peace (up0asamaua satuaffati). 


The Arising of Higher Knowledge 


The Middle Path also leads to higher knowledge (abhiñfñaua 
sa0uaffati). Higher knowledge is akin to vision or knowledge, but 
1ts effect its more pronounced, hence it is mention separately. The 
Four Noble Truths become known by virtue of this higher knowledge 
in consequence of the path of insight and the Noble path. The path 
of insight developed beforehand enables the insight knowledge that 
is developed later to know the Four Noble Truths. Actually only the 
truth of suffering or the aggregates of attachment that are noted in 
the course of meditation are concerned here. 

Mind and matter, or the truth of suffering, are seen as imperma- 
nent, unsatisfactory, or not-self. Every time they are seen thus, there 
is no chance for craving and attachment to appear. Thus there is 
liberation from craving and attachmertt. It is called full comprehen- 
sion by abandoning (0ahãnabhisamawa), which is knowing the cause 
Of suffering (sammudaa) by abandonmernt, though not by realisation. 
Every time mind and matter become subject to awareness, the 
meditator is free from ignorance (4øi//4) that could lead to the wrong 
path. Being thus free from ignorance, one is free from the ills of mental 
formations (sakhãrz) and consciousness (0ññãna). This is the truth 
of the temporary cessation of suffering (tadanea nirodha sacca). Thịs 
temporary cessation of suffering is realised by insight at every instant 
Of noting, but not as its object of contemplation. 
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Every act of awareness develops the path of insight headed by 
riphtview (samma-difthi). This is called full comprehension by 
development (bhãoanabhisamaya), knowing the truth of the path of 
insight by developing it in oneself. However, this knowledge is not 
achieved by contemplating at the moment of noting. However, having 
developed it in oneself, it can be clearly perceived through reflection. 
Knowing the truth of suffering through noting the mental and 
physical phenomena leads simultaneously to the knowledge of the 
three remaining truths too. This is knowing the four truths by means 
of special insight knowledge. Hence the Middle Path ¡s said to 
produce higher knowledge of the truths. Furthermore, it also causes 
the arising of the higher knowledge of the Noble Path (aria mragea 
fiãna). As insight knowledge attains full maturity, nibbäna ¡s realised 
and the Noble Paths are developed. Then the four truths become 
known as they should be known by means of Noble Path knowledge. 
For this reason too the Middle Path is said to lead to higher 


knowledge (abhiñfññãua samnuaffati). 


Penetrative Insight 
The Middle Path also leads to penetrative insight (sambodhaua 


satIuaffati). 2Abhiññã” means higher knowledge about insight and 
the Noble Path that was not previously developed. “Sambodha “refers 
to penetrative insight. Things hidden behind thick curtains or walls 
become visible when the barriers are removed if the curtains are 
opened or if windows are added. Likewise the Four Noble Truths 
are kept hidden behind the veil of ignorance, which notices that 
which is wrong, but covers up that which is right. By developing the 
Eightfold Path through the practice of meditation, truths that were 
not known before become apparent through insight knowledge and 
knowledge of the Noble Path. Thus ignorance has been penetrated 
and the Noble Truths become plain by means of penetrative insight. 

It is quite obvious that sensual indulgence and selEmortification 
can never give rise to higher knowledge or penetrative insight. 


The Realisation of Nibbana 


Einally, the Middle Path leads to realisation of nibbäna (0i0bãnaua 
sa0uaffafi). Penetrating the Four Noble Truths by means of the Path 
Knowledge of Arahantship amounts to the realisation of nibbãna. 
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However, as nibbäna is the final and the noblest goal of those who 
work for liberation from the cycle of existence it was mentioned again 
as a separate attainment by the Blessed One. 

By developing the Noble Eightfold Path, penetration of the Four 
Noble Truths will be attained by means of the Noble Path. FEinally, 
nibbãna will be realised through the fruition of Arahantship. Having 
thus realised nibbäna, the last conscious moment before øariibbãna 
will not lead to any new existence of new forms of mind and matter. 
It is the cessation of all suffering. In this way the Eightfold Path leads 
to the realisation of nibbäna, the cessation of all suffering. 

To summarise the benefits to be derived from practising the Middle 
Path: one will avoid sensual pleasures, one will avoid selFmortifica- 
tion, one will avoid both extremes, which are wrong paths, one will 
follow the Middle Path, which ¡s the right path, by following the 
right path, insight will be developed and nibbana will be realised. 

The benefits that will accrue from following the Middle Path have 
been exhaustively expounded. They represent the highest goal aimed 
at by all who are working for liberation from the suffering of the 
cycle of existence. There is nothing more that they should need. 

It now remains only to know what constitutes the Middle Path. 
To explain the Path, the Blessed One began with a question in 
accordance with the traditional usage of the times. 


“Kntama ca sĩ, Dhikkhaue, tmajjhima paHpada Tathaeatena abhi- 
sambuddhä cakkhukarani fñiãnakaraT upasamria0a abhifñfñiaua 
saibodha0a ibbanaa satoaffati 7“ 

“What, monks, is the Middle Path understood by the Tathäãgata, 
that produces vision, produces knowledge, and leads to peace, 
higher knowledge, penetrative insight, and nibbãna?” 

The answer was supplied by the Blessed One himself: 
“Awameoa ariuo athangeiko tmageo, seathidatn — sammadiHhi 
satmasafikqaDpÐo samtmauaca samtmmakatrmantO sam1a-ajJT00 
Sarni-0ä0am0 satttmasati sat masatnadhi. “ 

“Only this Noble Eightfold Path,! namely: Right View, Right 
Thought, Right Speech, Right Acton, Right Livelihood, Right 
Effort, Right Mindfulness, and Right Concentration.” 


1 The Blessed One pointed out the Path, as if by pointing a ñnger at visible objects 
or holding them in the palm of his hands. 
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These are then the factors of Eightfold Path, the Middle Path, 
which when fully understood by the Tathäagata produced vision, 
produced knowledge, and lead to peace; higher knowledge, penetra- 
tive insight, and to nibbãna. 

The definition of the Middle Path has now been given. The detailed 
exposition of this Eightfold Path will have to wait until next week. 

By virtue of having given respectful attention to this Great 
Discourse on the Turning of the Wheel of IDhamma, may all you good 
people present in this audience be able to avoid the wrong path, 
namely, the two extremes, and follow the Noble Eightfold Path, or 
the Middle Path, thereby gaining vision and higher knowledge, 
which leads to the realisation of nibbäna, the end of all suffering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu! 


Part Three 


Deliuered on Saturdau 13th Octobey 1962.1 

Today is the full-moon day of October. The monks have observed 
the Rains Retreat (0assa) for three months since the first day after the 
full-moon of July. Today ¡s the last day of the three month retreat. 
During the Rains Retreat monks are enJoined not to make overnight 
journeys except for special reasons as approved by the Buddha. They 
can leave their residence up to seven days for such special reasons. 
At the termination of tonight, starting from early dawn of tomorrow, 
the period of three months comes to an end. Monks can henceforth, 
move about freely for overnight journeys. 


The Invitation Ceremony 

Accordingly, monks who have business to attend to elsewhere are 
leaving the residence tomorrow. Ơn the eve of their departure, that 
1s, this evening, they have to observe the invitation (0auäranii). It 1s 
a ceremony in which a monk invites criticism from his fellow monks 
in respect of what they have seen, heard, or suspected about his 
conduct. There may be lapses or faults that one is unaware of oneself, 
but which are noticed by others. lf any fault or ofence has been 
committed unwittingly, the other monks of the assembly can point 
it out now and suitable corrective measures can be taken, making 
amends in consequence of such criticisms constitutes the observance 
of discipline leading to the Purification of Conduct (sa øisuddhi). 
Only when purification of conduct is assured, one starts practising 
meditation for the attainment of Purification of Mind (cifta oisuddhi) 
and Purification of View (đifthi oisuddhi). 

Inviting criticism is highly conducive to maintaining the purity 
of Buddha$ dispensation and to spiritual attainments such as ƒhãna, 
the Path and its Fruition. That is why the Buddha laid down the rule 
requiring formal invitation to the Sangha for criticism when there 
are five bhikkhus in residence on the full-moon day of October, or 
to one another if there are fewer than five bhikkhus. This is a rule of 
discipline that a virtuous bhikkhu should pay great heed to, and in 
conformity with it should earnestly invite criticism concerning his 
conduct and behaviour. If any criticism is forthcoming, it should be 
warmly welcomed in the spirit in which it is given and the necessary 
atonement should be made accordingly. 

1 The full-moon day of Thadingyut, 1324 M.E. 
ĐÓ 
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It is just like being pointed out a smudge or stain on one face by 
a friend when one is about to leave for a social funcHon or a public 
gathering. The friendly intimation is received with appreciation and 
the smudge on the face is removed in time to avoid đerision or 
snigsering. One is thankful to the friend for having the kindness to 
point out the stain on oneS face. Likewise, a phikkhu should welcome 
with gratitude any fault of his being pointed out by his fellow monks, 
and attend to its removal. This practice is essential for maintaining 
the purity of the Buddha$ teaching. Not just following the tradition 
as a mere formality, but sincerely wishing to eradicate ones own 
faults and failings, a bhikkhU should invite criticism from his fellow 
monks and welcome them. At the same time he should also offer in 
turn criticisms to other bhikkhus if he happens to see any faults in 
them. By thus pointing out each others faults and making sincere 
efforts to remove them, the holy life can be maintained ïn a state of 
faultless purity. That was the reason behind the Buddhas laying 
down of this code of discipline for the bhikkhus. 

Today fifty bhikkhus who resided here during the Rains Retreat 
assembled in the Uposatha hall to make formal requests to the Sangha 
for criticism. Each monk participated in this invitation ceremony, 
which has taken nearly an hour. [ have come here straight from the 
assembly to continue the discourse that I gave last week. 


Elaboration of the Eightfold Path 
Last week we dealt with only the headings of the Middle Path 
otherwise called the Eightfold Path. I will now elaborate on them. 


1. Right View (Samma DIHhi), 

. Right Thought (Sarna Sanikappa), 

. Right Speech (Sarna Vãcñ), 

. Right Action (Samma Kammaniä), 

. Right Livelihood (Sammma Aljrua } 

. Right Efort (Samma Vãuama), 

. Right Mindfulness (Sarưnã Snti), 

. Right Concentration (Samma Samadhi). 


® "`IŒ ƠOIrH>C2 


The Eightfold Path can be summarised under three groups: morality 


(sa), concentration (sam4jhi), and wisdom (0aññ4). Right Speech, 
Right Action, and Right Livelihood form the morality group or path 
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factors of morality (Sa raeeaiea). By practising Right speech, Right 
Action, and Right livelihood, morality is established. Right Effort, 
Right Mindfulness, and Right Concentration are the path factors Of 
concentration (s4nádhi traeeariea). By practising them concentration 
is established. Right View and Right Thought are the path factors of 
wisdom (0afifa mmaeeaiea). Developing Right View and Right Thought 
leads to wisdom of insight (0ipassana pañña), wisdom of the Path 
(magea pafñïñ4), and wisdom of Fruition (phala paññi), that is both 
mundane and supramundane wisdom. I will now describe each of 
the path factors in detail, emphasising the practical aspects. 


The Path Factor of Right Speech 


“Nhat, monks, is Right Speech? It is the avoidance of telling 
lies, of slander, of harsh, abusive language, of idle chatter. This, 
monks, is called Right Speech.”1 


In this definition given by the Buddha, abstinence or avoidance 
constitutes Right Speech. Thus, it should be noted that, even when 
Occasion arises for one to utter false speech, slander, abuse, or idle 
chatter, if one restrains oneself from doïng so, one is then establishing 
the practice of Right Speech. In reality, Right Speech is “satmiđuäcã 
ơiraH,” one of 52 mental concomitants (cefasikđ), a member of the 
class called abstinences (rafï). However, when one refrains om 
false speech efc., one will be engaged only ¡in speech that is truthful, 
gentle, beneficial, and which promotes harmony. The essential point 
here is that abstinence from wrong speech amounts to the wholesome 
deed of observing morality. One who takes the vow of refraining 
from false speech in observance of the five, eight, or ten precepts has 
to refrain at the same time from three evil vocal acts of slandering, 
abusing, and idle chatter too. 

In addition, whenever one sees, hears, smells, touches, or thinks, 
1f one realises by contemplation the real nature of impermanence, 
unsatisfactoriness, and note-self concerning these sense-objects, no 
defilements can arise which would cause the utterance of wrong 
speech. This amounts to temporarily dispelling latent defilements 
(anusaa kilesa) including wrong speech by means of insight. 

As insight knowledge gets fully developed, nibbana ¡is realised 
through the knowledge of the Noble Path. When that happens, wrong 


†D.1i.312, Mahãsatipatthana Sutta, S.v.9 et.al. 
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speech will have been completely eradicated by virtue of Right Speech 
of the Noble Path. The Visuddhimagga Commentary, therefore, states 
that the first Path, that of Stream-winring, dispels false speech; the third 
Path, that on Non-returning, dispels slander and abusive language. 
Here by speech or language is meant volition, (it is possible to utter 
harsh language unaccomparnied by volition). The fourth Path, that of 
Arahantship, dispels idle chatter. (It should be understood here, however, 
that all kinds of lying, slander, and abusive language that would have 
caused rebirth in the lower realms have already been got rid of by the 
first Path). The path factor of ripht speech (sammiauäcã tnaeeañiea) has 
to be followed until all four Noble Paths have been established. 

To summarise: uttering false speech, slander, abuse, and idle 
chatter is indulgence in wrong speech; the avoidance of wrong speech 
1s right speech. 


The Path Factor of Right Action 


“What, monks, is Right Action? It is the avoidance of killing, 
stealing, and unlawful sexual intercourse. This, monks, is 
called Right Action.” 


Here too, in the definition of Right Acton given by the Buddha, 
avoidance of the three evil physical acts constitutes Right Action. 
Thus even when occasion arises for one to commit killing, stealing, 
sexual misconduct, if one restrains oneself from committing them, 
one is establishing the practice of Right Action. For example, just 
scaring away and not killing the mosquito that is biting you amounts 
to Right Action. Similarly it should be understood with regard to 
avoidance of stealing or avoidance of sexual misconduct. 

An explanation is needed here as to what constitutes unlawful 
sexual intercourse. There are twenty kinds of females with whom no 
male person should have sexual intercourse. Any male who has 
sexual intercourse with such persons as are under the protection of 
father, mother, brother, sisters, relatives, clan elders, and colleagues 
in meditation or a married woman or a betrothed girl, commits the 
evil deed of sexual misconduct. A married woman or a betrothed 
girl, having sexual relation with another man also commits this evil 
deed. Avoidance of such evil deeds is Right Action. 

To summarise: killing, stealing, and sexual misconduct are Wrong 
Actions. Avoidance of these evil deeds is Right Action. 
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The Path Factor of Right Action should be developed by observing 
the precepts. It should be developed by practising insight meditation 
until the four Noble Paths have been established. 


The Path Factor of Right Livelihood 


“What, monks, is Right Livelihood? In this teaching, the noble 
disciple avoiding a wrong way of living, gets his livelihood 
by aright way ofliving. This, monks, ¡s called Right Livelihood.” 


Wrong Livelihood is earning oneS living through unlawful, 
unwholesome means such as killing and stealing. The three evil 
deeds and four kinds of evil speech amount only to Wrong Action 
(micchã kamưnarZ) and Wrong Speech (miccha öãcã) when they have 
no connection with earning ones livelihood. They are not Wrong 
Livelihood. Thus, for instance, killing flies, mosquitoes, spiders, 
snakes, or an enemy through anger or fear amounts to an evil deed, 
which is Wrong Action, but it is not Wrong Livelihood. Kiling 
animals such as poultry, pigs, goats, or fish for the market or for oneS 
own use definitely constitutes Wrong Livelihood. 

In general, stealing or fraud is motivated by economic reasons. 
These will therefore be classed as Wrong Livelihood. When however, 
the reason is not economic, but for revenge or just a compulsive habit, 
these deeds are merely Wrong Action. lllicit sexual intercourse 
usually has nothing to do with earning a livelihood; but seduction 
of women and ruining them for employment in the sex trade are, of 
course, Wrong Livelihood. 

Lying is just Wrong Speech when not motivated by economic 
reasons; but when falsehood is employed in commercial transactions 
or in law courts to promote business, it amounts to Wrong Livelihood. 
Similarly slander, devoid of economic interest, is Wrong Speech. 
However, nowadays false charges or denunciation are common 
methods employed to bring discredit to rivals and as they are mostly 
concerned with business, this may be regarded as Wrong Livelihood. 
Harsh speech or abusive language is rarely employed in business 
transactions and ¡is therefore usually just Wrong Speech. Writing 
novels, science-fiction, stories, plays, dramas, or films may mostly 
be regarded as Wrong Livelihood. Such wrong ways of earning a 
livelihood (by means of killing, stealing, and lying) are deeds that 
are bereft of moral principles maintained by upright people. 
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Seeking Wealth Unethically Is Wrong Livelihood 


One who observes the five precepts has to avoid the above seven 
(three physical and four verbal) evil ways of earning a livelihood. In 
the Eight Precepts with Right Livelihood as the Eighth (4/roatthamaka 
sla), avoidance of wrong livelihood is included as one of the factors 
of the eight precepts. Thus avoiding wrong means of livelihood and 
earning oneS livelihood in accordance with the moral principles of 
upright people constitutes right livelihood. 


Seeking Wealth Ethically Is Right Livelihood 


Just like Right Speech and Right Action, Right Livelihood is also 
a practice of avoidance. Therefore, avoidance of Wrong Livelihood 
is to be regarded as Right Livelihood. Right livelihood should be 
developed by observing precepts. It should also be developed by 
practising insight meditation until the path factor is fulfilled. For 
further elaboration on Right Livelihood, please refer to my Discourse 
on the Sallekha Sutta. 

These three factors Right Speech, Right Action, and Right Liveli- 
hood belong to the morality group of the Noble Eightfold Path. Iwill 
now proceed to discuss the constituents of the concentration øroup. 


The Path Factor of Right Effort 


“What, monks, is Right Effort? Here, monks, a monk rouses his 
will, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind, and 
strives for the non-arising of evil, unwholesome states that 
have not yet arisen. He rouses his will, makes an effort, stirs 
up energy, exerts his mind, and strives to overcome evil, 
unwholesome states that have already arisen. He rouses his 
will, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind, and 
strives for the arising of wholesome states that have not yet 
arisen. He rouses his will, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mindđ, and strives to maintain wholesome states that 
have already arisen, not to let them fade away, but to bring 
them to greater growth, to the full perfection of development. 
This, monks, is called Right Efort.“1 


What is meant by the efort to prevent unarisen unwholesome 
states from arising is this: whenever one notices, sees, or hears about 
†D.i.312, Mahasatipatthana Sutta, trans. Maurice Walshe. 
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killing, stealing, lying, efc., being done by others, one must strive to 
put oneself above these unwholesome acts. It is just like trying to 
safeguard oneself against contagious diseases such as influenza 
during epidemics. 

Regarding the efort to dispel and overcome evil, unwholesome 
states that have already arisen, these are of two kinds: uawholesome 
deeds or speech such as killing, stealing, or lying that one may have 
already committed (ơifikkama akusala) and arisen unwholesome 
thoughts (0ariuufthana akusala) of anger or sensual desires; latent 
unwholesome states (asaua akusala) that have not yet arisen, but 
which will arise when the conditions are ripe. 

Of these two kinds, unwholesome deeds and speech are dispelled 
by moral training. Meticulous observance of the precepts automati- 
cally dispels evil deeds and speech. Evil thoughts of anger or sensual 
đesire are dispelled by concentration and insight meditation. Latent 
defilements may be momentarily dispelled by insight meditation. 
They can be entirely rooted out only when the knowledge of the 
Noble Path ¡s attained. It is with a view to completely uprooting 
latent defilements, that insight meditation should be practised. This 
point is subtle and profound and can be fully grasped only by those 
who have practised insight meditation efectively and adequately. 

The effort to rouse wholesome states that have not yet arisen 
means that one should, to the best of oneS ability, perform meritori- 
ous deeds that one has not done yet. Giving alms (na), undertaking 
and observing precepts, the practice of tranguillity meditation, and 
the practice of insight meditation are all meritorious deeds. 

Some distort the true teaching of the Buddha by teaching that 
meritorious deeds will prolong the cycle of existences. According to 
them, meritorious deeds are volitional actions (sañkharä), which are 
conditioned by ignorance (zz//4). The Law of Dependent Origination 
says, “Conditioned by volitional actions rebirth consciousness arises 
(sanikhara paccawä 0iñfiãnatn).“ Therefore, according to them, merito- 
rious deeds (kusala sañikharZ) will cause the arising of rebirth- 
consciousness, so they must be abandoned. Such an assertion 
contradicts the true meaning of the Buddhas teaching and is very 
misleading. In fact, if meritorious deeds were to be given up, one 
would be left entirely with demeritorious deeds, which would not 
only prolong the cycle of existences, but would surely lead to the 
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four lower realms. The real cause for the ceaseless rounds of rebirths 
is rooted in the defilements of ignorance and craving. These 
defilements can be removed by meritorious deeds, which should 
therefore be performed with a view to eradicating these defilements. 

A simple meritorious deed can lead to rebirth in a fortunate abode 
(sueati), whereas IDDhamma can be studied and practised to become 
a Noble One, thus escaping from the suffering of the lower realms 
and the endless cycle of existence. The story of the frog deity serves 
to illustrate this poïnt. 

The frog deity was a frog in his previous existence when he 
happened to hear a discourse given by the Blessed One. Without 
understanding a word of the discourse, the frog listened to ¡it with 
respectful attention and devotion, for which meritorious deed, he 
was reborn in the deva realm. As a deva he gained the opportunity 
of listening to the Buddhas teaching again, by virtue of which he 
attained the stage of a Stream-winner. 

Thus effort should be made to rouse any kind of wholesome states 
that have not yet arisen, especially the meritorious deeds that would 
lead to the Noble Path. Every time such an effort is made, one is 
developing the path factor of Right Efort. 

The efort to maintain wholesome states that have already arisen, 
not to let them fade away, but to bring them to greater growth, to 
the full perfection of development is plain enough. A meditator 
noting everything at the moment of seeing, hearing, smelling, tasting, 
touching, or knowing is making an effort to prevent unwholesome 
states from arising. Italso means striving to remove the unwholesome 
states that have already arisen. At the same time the meditator 1s 
striving to develop the higher wholesome deeds of insight and 
knowledge of the Noble Path, meritorious deeds that have not yet 
arisen. He or she is also striving to maintain and to bring to perfection 
the wholesome deeds ofinsight that have already arisen. Thus every 
time one is noting each phenomenon as a meditation exercise, one 
is developing the path factor of Right Effort, or the enlightenment 
factors of the four right exertions (sanappadhana), which can be 
summarised as follows: the effort to prevent unarisen unwholesome 
states from arising, the efort to dispel uawholesome states that have 
already arisen, the effort to arouse wholesome states that have not 
yet arisen, the efort to maintain, develop, and to bring to perfection 
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wholesome states that have already arisen. These are called the four 
ripht exertions. 

Every time one is engaged in the meritorious deeds of charity, 
morality, and meditation one is developing the path factor of Right 
Effort, or the four right exertions. lt is especially so when one 
performs these deeds with a view to escaping from the suffering of 
the cycle of existence. The meritorious deed of insight meditation 1s, 
needless to say, synonymous with the path factor of Right Effort. 
Striving to perform meritorious deeds is Right Effort. 


The Path Factor of Right Mindfulness 


“What, monks, is the path factor of Right Mindfulness? Here, 
monks, a monk dwells contemplating the body as the body,! 
ardent, clearly comprehending, and mindful, having overcome 
covetousness (2bh//hZ) and sorrow (Jomanassa) for the world. 


“He dwells contemplating feelings as feelings ... the mind as 
mỉnd,? mind-objects as mind-objects, ardent, clearly compre- 
hending, and mindful, having overcome covetousness and 
sorrow for the world. This, monks, is called Right Mindfulness.” 


These are the Buddhas words elaborating Right Mindfulness. 


Was the Noble Eightfold Path Taught in Detail? 


In the Dhammacakka Sutta, as we find it today, the Eightfold Path 
1s just mentioned in the form of headings. When this Dhammacakka 
điscourse was first given by the Buddha, did the Venerable Kondañña 
together with Brahmäs and deities who attained to higher knowledge 
then, understand merely by the words “Right Mindfulness“ that it 
meant the Four Foundations of Mindfulness by means of which the 
nature of the body, feelings, the mind, and mind-objects are clearly 
comprehended? Dĩid they also understand that noting every bodily 
action, every feeling, every mental phenomenon, every thought or 
mind-object constitutes Right Mindfulness, and that this should be 
developed by noting every physical and mental phenomenon? 


1 Seeing it as impermanent, painful, uncontrollable, unbeautiful, unpleasant material 
aggregates. 

? Noting it merely as a process of thinking and consciousness, impermanent, painful, 
uncontrollable, efc. 
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This is a moot point that needs to be pondered, for unless they 
had a clear comprehension about it, they would not be able to develop 
Right Mindfulness. In the absence of Right Mindfulness, attaining 
higher knowledge of the Noble Path and its Fruition is impossible. 

Two considerations are possible here. The first one is that the 
Venerable Kondañña and the Brahmäs and deities who were already 
fully ripe with unique perfections (øáramï), destined for final 
liberation, on just hearing the words “Right Mindfulness,“ they at 
once understood that they should note every bodily action efc.„ to 
develop the path factor of Right Mindfulness. They accordingly did 
so and in this way attained higher knowledge. 

The second consideration is that when the discourse was first 
given, for clear understanding by his audience the Blessed One 
elaborated the factors of the Noble Eightfold Path and expounded 
on the Four Foundations of Mindfulness. However, at the time of the 
Eirst Buddhist Council, when reciting the Dhammacakka Sutta, the 
Noble Eightfold Path, as a component of the Four Noble Truths, was 
condensed ¡in the form of headings only, there being in existence 
expositions on them separately in other suttas being recited in 
condensed form at the First Council. The answer is yes. The 
Satipatthana Sutta in the Majjhimanikäya is a condensation of the 
Mahãsatipatthäna Sutta in the Dighanikäya, only the first portion of 
which was recited at the First Council. However, at the proceedings 
of the Sixth Buddhist Council, the missing portions of the suttas have 
been filled in and recorded, although the latter portions of the sutta 
were not mentioned in the Majjhimanikaya Commentary. 5imilarly, 
some long suttas belonging to some other collections (#0kãua) were 
recorded in condensed form in the Khuddakanikäya. 

Thus it may be taken here that the exposition on Right Mindfulness 
given at the time of the first điscourse was omitted and the sutta 
recited in brief during the First Council. Thus the question need not 
arise as to how the deeper, detailed meaning of the Noble Eightfold 
Path could be known from mere headings. Nowadays, the Four 
Foundations of Mindfulness are well known by many. There is the 
Mahãsatipatthäna Sutta itself which supplies elaborations on the 
summarised title of the Noble Eightfold Path. There exist also many 
Commentaries on this sutta. Yet, in spite of them, there are only a 
few who knows how to develop the path factor of Right Mindfulness. 
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Therefore, my opinion is that the Blessed One expounded the path 
factors in full detail when he was giving the first discourse for the 
benefit of many. 

It must be firmly noted that the path factor of Right Mindfulness 
1s the Four Foundations of Mindfulness. How this path factor should 
be developed ¡s provided in the Pä]i text just quoted. This Pã]i text 
1s exactly the same as the summarised introductory passage to the 
Mahãsatipatthana Sutta. Finding this brief account inadequate for 
full understanding, one can have recourse to deep study of the 
Mahäsatipatthäna Sutta itself. 

According to the Mahãäsatipatthana Sutta, contemplation of the body 
(kãyãnupassana) may be carried outïn two ways: either by contemplat- 
¡ng respiration (ãnãpãnasafi), ï.e. watching the in-breath and outbreath, 
or contemplating the thirty-two constituent parts of the body such as 
head-haïr, body haïr, efc. The Commentary states that these two sections 
of the Satipatthäna Sutta are meditation objects producing the attain- 
ment of absorption (aøpana jhãna). The remaining nineteen sections Of 
the Satipatthãna Sutta are meditation objects producing access con- 
centration (upacãra kamtnatthana), by which insight meditation is meant, 
which produces only access concentration (upacära sarmnadhi). 

It is only required to select any of the meditation objects men- 
tioned in the remaining nineteen sections for development of the 
path factor of Right Mindfulness (sartasati traeoaiea). Ïn accordance 
with the instructions in the section on body postures, “While walking, 
the bodily movements involved in the act of walking should be noted 
(gacchanto 0uä sacchãmï†i paƒãnati).“ While standing, sitting, lying 
down, the bodily movements involved in each action should be noted. 
In accordance with the instruction to note however the body is 
disposed (Yútha atha 0a panassa ka0o patihito hoti tatha tatha nam 
pajãnafi) 1f there are other postures or movements, they should also 
be noted carefully. Here special attention should be paid to the 
grammatical tense employed in “eacchanto 0ä gacchãmï†i, efc. Ït 
definitely refers to noting the present action only. It should be 
thoroughly understood that learning by rote and pondering the types 
of materiality, asenumerated in the Abhidhamma, does not amount 
to contemplation of the body (kãyãnupassanä satipatthana). In addition, 
as mentioned in the section on mindfulness with clear comprehension 
(sampaƒãnapabbamn) all bodily movements involved in goïng forward 


Momentaru Concentration ƒor Insieht G7 


or coming back, looking ahead or looking aside, bending or stretching 
the limbs, should be noted. 


Momentary Concentration for Insight 


According to the section on attention to the elements (đh4fu- 
manasikarapabbam=), the four primary elements should be noted as 
they become manifest. The Visuddhimagøsa explicitly states that 
when the hindrances are completely overcome by contemplating the 
four primary element, access concentration arises. This access 
concentration, as explained in the Visuddhimagsa Mahätikä, is not 
in the neighbourhood of absorption (appanäa samadhi) and as such, 1s 
not true access concentration. Nevertheless, since it is akin to access 
concentration in its capacity to overcome the hindrances and 
producing tranquillity, it assumes the name of access concentration 
by virtue of its capacities. 

For the purposes of insight meditation, we have used the term 
momentary concentration for insight (0ipassanäa kharika sarmadhi) to 
describe the said concentration. Some people find it difficult to 
understand this usage and criticise its use. They maintain that insight 
cannot be developed by means of momentary concentration. They 
argue that, if it were possible, monastic students studying the 
scriptures should be able to acquire insight knowledge. We could 
accept this view if the students concentration were strong enough 
to dispel the hindrances and ifƒ, at the same time, they were 
contemplating on the mental and physical phenomena at the moment 
of their arising, in accordance with the Mahäsatipatthana Sutta. 
However, it is plain that the concentration involved in the recitation 
of£, and reflection on, the scriptures that students have learnt by heart 
1s not intense enough to overcome the hindrances nor are they noting 
mental and physical phenomena at the moment of their arising. Qur 
critic is therefore obviousÌy not conversant with the correct practice 
Of insight meditation. 

In the Visuddhimagsa, momentary concentration for insight is 
mentioned as momentary unificaton of the mind (khamika- 
citekaseatZ);1in its SubcommentaryŸ it is referred to as concentration 
lasting for a moment (khanamaffatthitiko samadhi). Thus based on the 
authority of the Commentary and the Subcommentary, we have 


1 Vism.289 Path of Purification p.282.  ?Vism.T.278. 
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employed the tern “nomentary concentration for insight” to describe 
the concentration which is, by virtue of identity, access concentration. 
Once these explanations are well understood, confusion will surely 
cease in the minds of our critics. 

As stated above, if contemplation of materiality is accomplished 
by noting it as it arises, in accordance with the sections on postures 
(riyapathapabbarn), clear comprehension (sanpajänapabbamr), and 
attention to elements (Jhãtunaanasikarapabbarnr), access concentration, 
which may be termed momentary concentration, ¡is developed. 
Together with it, insipht knowledge, which is also known as the 
ripehtview of insight (0i0assana samrnadifthi), is also developed. These 
are then the path factors of Right Mindfulness, Right Concentration, 
and Right View, otherwise called the foundation of mindfulness with 
regard to contemplation of the body (kããnupassana satipatthana). 

With regard to the above statement that attention to elements is 
an object of meditation for access concentration, we have the authority 
of the Visuddhimagga, which mentions this meditation object as 
analysis of the four elements (catudhatuuauafthana). No doubt should 
also be entertained about our assertion that contemplation of body 
postures and clear comprehension leads to access concentration, 
because the Commentary to the Satipatthana Sutta definitely confirms 
them to be meditation objects for access concentration. 

In addition, according to the section on contemplation of feelings, 
mindfulness of feelings, the mind, and mental-objects at the moment 
of their arising will lead to the development of access concentration 
and insight knowledge. Therefore the Visuddhimagøa gives, at the 
beginning of the chapter on Purification of View, a description of 
how a person who begins practising bare insight straight away 
contemplates the four primary elements followed by discernment of 
eighteen elements, twelve bases, and the five aggregates. This is in 
accordance with the teachings of the Buddha as provided in the 
Mahasatipatthana Sutta. 

By now, having heard the above explanations and considerations, it 
should be possible to understand how to develop the path factor of Right 
Mindfulness in conformity with the discourses of the Blessed One. Having 
understood, one should be able to determine whether mere recitation o£ 
and reflection on, what one has learnt from the scriptures, instead of 
mindfully noting the body, feelings, the mind, and the mental-objects at 
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the momert of their arising, leads to the Right Mindfulness. It is plain 
too that in the absence of the proper path factor of Right Mindfulness 
that the path factor of Right View can never be established. 


Genuine Insight Only by Mindful Noting 


In order to further strengthen the argumert, Ï will quote a passage 
from the Mahäsatipatthäna Sutta Commentary:! 


“Wsma pana ka0aoedanacitadhatmmesu kafñci dhammam 
anamasitua Dhãuana nãma nafthi, tasma tepi minaua tnaeeena 
sokaparideue satnatikkantäH 0editabbä. 


“1t should be understood that there is no development of insight 
pertaining to knowledge of the Noble Path, without contem- 
plating the body, feelings, mind, and mental objects. ” 


Therefore ¡it should be realised that the minister Santati and 
Patacarãä TherI (who were said to have attained the higher knowledge 
of the Noble Path and Fruition while listening to a discourse had 
overcome their sorrow and lamentation only through the practice of 
the four foundations of mindfulness. 

The Commerntary is very clear on this poïnt. It is not just listening 
to the teaching, but contemplation on the body, feelings, mind, and 
mental-objects that helped them to attain higher knowledge. Without 
contemplating on any of them, it is impossible to develop insight, 
nor knowledge pertaining to the Noble Path and its Fruition. Ït ¡is 
very clear therefore that mere learning of the definition and classifi- 
cations of mind and matter and reflecting on them without actually 
noting them as they arise within oneS body, wïll never develop the 
proper path factor of Right View otherwise called insight knowledge 
or the knowledge pertaining to the Noble Path. 

Here, Right Mindfulness alone will not bring about the desired 
objective. Having achieved Right Mindfulness, it is only by compre- 
hending the truth as it really is that the desired end ¡s attained. Therefore 
in the summarised introduction to the Satipatthãna Sutta cited above, 
1t is mentioned to maintain ardent mindfulness with clear comprehen- 
sion. In the exposition of this summarised introduction terms such as 

“pajãänãti —— to know in đifferent ways, or “sa mudaua dhamtnaãnuassi 
— to know the cause of arising and ceasing, are employed. 
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We have therefore, summarised this path factor of Right Mindful- 
ness as follows: to develop Right Mindfulness, there must be: ardent 
mindfulness with clear comprehension of every bodily movement, 
every mental actHon, every feeling, whether pleasant, unpleasant, or 
neutral, whichever manifests, and every mental-object as it appears. 

I have taken time to điscuss in detail the path factor of Right 
Mindfulness as it is very important for the understanding of many 
people. I will proceed with the consideration of the path factor of 
Right Concentration. For that, Ï will confine myself only to the most 
essential points of the teaching concerning the path factor of Right 
Concentration. To give all expositions on the subject would cover 
too wide a scope, and would be hard to grasp by those with limited 
knowledge. 


The Path Factor of Right Concentration 


“What, monks, is Right Concentration? Here, monks, a monk, 
being detached from all desires and other unwholesome states, 
enters into and abides in the first absorption accompanied by 
initial (øitakka) and sustained application (øicara), filled with 
Joy (pñi) and happiness (sukha), born of detachment from 
unwholesome thoughts ... he enters into and abides in the 
fourth absorption accompanied by equanimity and purified 
by mindfulness. This, monks, ¡s called Right Concentration. 


Here, absorption (hãng) means not allowing the mind to wander 
about, but fixing it on a single object to remain tranquil. According 
to the Suttas, there are four absorptions: 

Eive factors accompany the first absorption: initial application 
(uitakka), directing the mind towards the meditation object: sustained 
application (0icãra), repeated investigation of the object, which has 
manifested; joy (øi), rapture or delight, happiness (sukha), bliss or 
pleasant feeling, one-pointedness (ekaeoafZ), a calm, unified mind. 

In the second absorption: with the fading away of initial and 
sustained application, only three factors remain, joy, happiness, and 
one pointedness. 

In the third absorption: with the fading away of joy, only two 
factors, happiness and one-pointedness remain. 

In the fourth absorption: happiness is replaced by equanimity, so 
that only equanimity and one-pointedness remain. 


Insieht uithout AbsorpHon Z1 


These four absorptions may be mundane (okiya), also known as 
form (rñpauacara) and formless (arữpauacara) jhãna, or supramundane 
(Iokufara), 1f accompanying Noble Path consciousness. Supramun- 
dane absorption is the genuine path factor of Right Concentration, 
mundane absorption may be classed as the path factor of Right 
Concentration if it forms the basis for the developmert of insight. 


Insight without Absorption 


Hanging on to this statement, some say that insight can be 
developed only after achieving purification of mind through attaining 
absorption hãna). Without absorption, purification of mind cannot 
be attained, and so insight cannot be developed. This is a one-sided, 
dogmatic view. That access concentration in the neighbourhood of 
absorption, having the capacity to suppress the hindrances, can help 
attain the purification of view, leading to the development of insight. 
That many have achieved Arahantship by thus developing insight, 
1s explicitly stated in the Visuddhimagøsa. In the Suttanta Pitaka, for 
example in the Mahäsatipatthäna Sutta, there is very clear teaching 
that Arahantship may be achieved by contemplating objects such as 
body postures, which can only give rise to access concentration. The 
Anussatitthana Sutta! of the Anguttaranikäya states that the concentra- 
tioön developed by recollecting the virtues of the Blessed One? is 
adequate to use as a basis for the development of higher knowledge 
up to the state of Arahantship. The Commentaries that expound on 
the secHon on clear comprehension also definitely affirm that joy 
(pifi) can be aroused by recollecting the virtues of the Blessed One 
and the Sangha; and that the joy so aroused can be contemplated as 
being perishable, as being impermanent, resulting subsequently in 
the attainment of Arahantship. 

These authorities state further that innumerable people, hundreds 
of thousands, millions, and tens of millions, who became liberated 
during discourses given by the Buddha were not all skilled in 
absorptions. It is probable that many of them were unequipped with 
any such attainments. However, they must have achieved purification 


1 Aii312. 

? The eipht reflections (2⁄ssati) consisting of the subjects of Recollection of the 
Attributes of the Buddha to Contemplation of the inevitability of death, reflection 
on the loathsomeness of food, and analysis of the four elements will lead to 
neighbourhood-concentration. (Buddhist Meditation and its Forty Subjects) 
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of mind because their minds were described as responsive, tender, 
free from hindrances, exultant, and pure. The Commentaries clearly 
state that it was at such opportune moments that the Blessed One 
đelivered the most exalted, sublime teaching of the Four Noble Truths, 
which the Buddhas alone can expound. They also clearly state that 
his audience attained higher knowledge as a consequence of listening 
to such teachings. 

In view of such consideration, the definition given in the teachings 
on Right Concentration in terms of the four absorptions should be 
regarded as a superlative method of description; access concentration, 
although described as an inferior way, may also be taken as Right 
Concentration, which can accomplish purification of mind. The said 
access concentration has the same characteristics of suppressing the 
hindrances as the first absorption. It is also similar in having the same 
five ƒhãna factors of initial application, sustained application, joy, 
happiness, and one-pointedness. Consequently we take it that the 
Blessed One had included both the proper access concentration and 
the nominal access concentration under the category of the first ƒhãna 
as an inferior way of definition. 

Absorption means closely observing an object with fixed attention. 
Eixed attention to a selected object of meditation such as respiration 
for tranquility concentration gives rise to sanatha jhãna, whereas 
noting the characteristics of mind and matter, while contemplating 
their three characteristics, gives rise tO 0ipassana Jhãna. Ï give the 
following summary for easy recalÏ:— 

1. Close observation with fixed attention is called /hãma. 

2. There are two types Of ƒhãna: samatha Jhãna and 0ipassana jhãna. 

3. Fixed attention to develop tranquility ¡s called samatha Jhãma. 

4. Contemplating the three characteristics 1s øiassana Jhana. 

5. There are three kinds of concentration: momentary (kharika), 
access (0acära), and absorption or fixed (2Øpan4) concentration. 

The momentary concentration mentioned above refers to the fairly 
calm state before access concentration is attained in the course of 
meditating on objects of tranquility meditation (samatha kammatthana), 
and also to concentration for insight (0ipassana samadhi). Of these 
two, concentration for insight, having the same characteristic as 
access concentration — suppressing the hindrances — is also called 
access concentration as explained earlier. That this momentary 
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concentration, when it becomes well developed, can keep the mind 
tranguil just like absorption, is borne out by the personal experience 
of meditators practising Satipatthãna meditation. 

In the Visuddhimagga Mahã TIkã we find: “Momentary unifica- 
tion of mỉnd is concentration that lasts only for the duration of the 
moment of each arising (khanikacittekageatit khanamattatthitiko 
sarnadhi).“ When this momentary concentration for insight ocCurs 
without interruption with mind and matter as its object maintaining 
tranguility in a single mode at a stretch and not being overcome by 
opposing defilements, it fixes the mind immovably as if in absorption. 

Accordingly a person engaged ¡n insight meditation and intent 
on developing himself up to the Path and Fruition stage, should 
endeavour if possible to attain the first, second, third, fourth ƒ/hãma, 
or all four ƒhãnas. Having attained any of them, one should train 
oneself to maintain them and to be skilful with them. Failing, however, 
to reach the /hđmïíc stage, one should strive to bring about access 
concentration in the neighbourhood of the ƒhãma. 

A meditator whose vehicle is pure insight (0i0assanä ãnika), on 
the other hand, who begins with the contemplation of mind and 
matter, such as the four primary elements, should try to establish 
momentary concentration, which ¡is capable of suppressing the 
hindrances just like the access concentration. When it ¡is fully 
established, progressive insight will arise beginning with analytical 
knowledge of mind and matter (0marnipapariccheda-fana). Thus 
momentary concentration and access concentration are also to be 
regarded as the path of Right Concentration. 

I have dealt fairly comprehensively with the path of Right 
Concentration. I will now proceed to elaborate on the wisdom group, 
beginning with the path factor of Right View. 


The Path Factor of Right View 


“What, monks, is Right View? It is, monks, knowledge of 
suffering, knowledge of the cause of suffering, knowledge of 
the cessation of suffering, knowledge of the way leading to 
the cessation of suffering. This, monks, is called Right View.” 


In short, rightly knowing the Four Noble Truths is the path factor 
of Right View. This should be developed as explained above in the 
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development of Right Mindfulness and Right Concentration. Further 
elucidation will be provided here for clearer understanding. 

According to the Anguttaranikäya Commentary there are five 
types of right-view: right-view about ownership of kamma (kamtas- 
sakatä samtmmaditthi), ripht-view of absorption (hãng sammadithi), 
riphtview of insight (0ipassana samrnaditthi), ripght-view of the Path 
(magea satttmadifthi), and right-view of the Fruit (phala sarntmnadiHhi). 

The Commentary on the MahäcattärTsaka Sutta mentions also five 
types similar to the above, but instead of /hãna sarmmmandifthi, there 1s 
the right-view of reviewing (paccauekkhana sartmaditthi). Combining 
the two lists, we have six types of Right View. 

In the above list, rightview of the fruit accompanies the four Fruits 
that are the results of four Paths. The knowledge of the Noble Path 
1s spontaneously followed by knowledge of Fruition; there is nothing 
special to be done to attain it. Right view of reviewing also OCCUTrs 
spontaneously after attaining the Path and its Fruition, so no effort 
is needed to bring it about. One should strive only to gain the first 
four types of righEview, which we will therefore elaborate. 


Right View About the Ownership of Kamma 


“Knmmassakatä samtnadifthí” means belief in and acceptance of the 
view that there is kamma and there are results of that kamma. Any 
action is kamma, which produces good or bad results. For instance, 
doers of evil deeds reap evil consequences. Criminals have to face 
punishment for their crimes, the lightest of which may be condem- 
nation by society. Abusive language ¡s likely to lead to a retort; a 
stern look charged with ill-will, will likely be reciprocated, while a 
happy smile begets a happy smile. A friendly greeting is likely to be 
met with a friendly response. 

A well-behaved child who has had a good education will grow 
into a prosperous and successful adult. Following a lucrative trade 
or industry leads to wealth and prosperity, unprofitable endeavours 
such as gambling surely leads to ruination. Instances of good or bad 
results following good or evil actions are within our daily experience. 

Throughout the endless cycle of existence, this law of kamma 
prevails, good action leading to good results, evil action leading to 
bad consequences. As a result of evil deeds done in past existences 
one has to suffer evil consequences such as a short life-span with 
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various ailments, ugliness, poverty, and lack of attendants in the 
present life. Evil acts such as killing, torturing, stealing, robbing, or 
lying done ïn this life will bear fruit in future existences by being 
born in the lower realms accompanied by evil retribution. 

Good deeds done in previous existences, come to fruition in the 
presert life as good results, so one enjoys longevity free from ailments, 
endowed with beauty and wealth, and attended by many followers. 
Avoiding evil acts of killing, torturing, stealing, robbing, and being 
well disposed to generous deeds and helping others, one ¡is reborn 
in higher existences, enjoying the fruits of these good deeds. Good 
and bad results are evident realities. The belief that these realities 
are the results of good and bad actions is the righEview that oneS 
own kamma is ones own property. This rightview is not brought 
about by ones own penetrative intuition like insight knowledge. It 
is mere acceptance of the view based on faith in the words of the 
elders and scriptures after weighing the evidence of known instances 
and their credibility. This righEview is included ¡in the list of ten 
meritorious deeds and ¡is known as meritorious right-view (Sucarita 
sarttmaditthi). The wrong-view (micchadifthi) that denies the truth of 
kamma and its result is one of the ten demeritorious deeds and is 
called demeritorious wrong-view (duccarita mmicchadi†thi). Please refer 
to my Discourse on the Sallekha Sutta for further elucidation. 

Meritorious rightview or rightview about the ownership of 
kamma forms the root of all wholesome actions. Based on this root, 
evil deeds are avoided and wholesome deeds such as generosity and 
morality are done. The meritorious deeds of tranquility and insight 
meditation may also be cultivated. For this reason, this rightview 
and morality are said to be preliminary requirements for the 
wholesome deeds of concentration and insight. 


“Since you have asked for a brief teaching to practise in solitude, 
Iurge you to work first for the purification of those states that 
form the basis to develop concentration and insight. What are 
these preliminary requirements? They are purified morality 
and rightview. When you have purified morality and estab- 
lished rightview, then depending on morality, you may øo on 
to develop the four foundations of mindfulness in three modes: 
contemplating internal objects, contemplating external objects, 
and contemplating internal and external objects. ” 
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From these words of the Blessed One, it is obvious that right-view 
about ownership of ones kamma and the path factors of morality are 
the preliminary requirements that have to be established before a 
meditator starts practising meditation. It is clear also that for the 
development ofinsight, jhãna and access concentration are prerequi- 
sites to achieve purification of miỉnd. Further, it is evident that in 
order to establish the Noble Path, the path ofinsight, otherwise called 
the preliminary path (0ubbabhäaea tagea), which is the precursory to 
it, must first be developed. What I have described is the three stages 
of the Path: the basic path (mila mmagea), the preliminary path 
(pubbabhaea tmagea), and the Noble Path (ariua magea). Developing 
them leads to nibbãna. 


The Path in Three Stages 


Pious Buddhists customarily wish for the speedy realisation of 
nibbana whenever they perform any meritorious deed. The highest 
goal wilÏ not, of course, be attained immediately by merely wishing 
for it. It will be attained only ín one of the higher planes, which they 
will reach by virtue of their good deeds; and then only if they actually 
đevelop the Noble Eightfold Path. So, why wait for a future existence? 
Why not start now and work for liberation in this very life? Consider 
how liberation may be achieved. 

Liberation may be achieved by developing the Noble Eightfold 
Path which must be preceded by the preliminary path. However, to 
develop this path, the basic requirements must first be fulfilled, that 
1s, the establishment of right-view, the three path factors of morality 
and the three path factors of concentration. 

For those who take refuge ¡in the BuddhaS dispensation, right- 
view about the ownership of kamma has already been established. 
As for path factors of morality, if they are not yet already established 
in it, lay people can accomplish it by observing the precepts on the 
eve of starting the meditation practice. If a bhikkhu entertains any 
doubt about the purity of his morality, he should, at the very outset, 
strive for its purification by undergoing probation (Øar7øãsa) and 
rehabilitation (mãnaffa). If he possesses unallowable property, he 
should discard it, and confess his offence. After thus ensuring the 
purity of his morality, a bhikkhu should strive to attain one, two, 
three, or all four /hãnas. If unable to do so, he should work to gaïn 
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at least access concentration in the neighbourhood of ƒhãna. If he 
cannot work for /hđna, he must try to achieve the momentary 
concentration for insight, which has the same characteristics of 
suppressing the hindrances as the access concentration, by contem- 
plating the four primary elements, etc. This does not involve 
establishment of concentration as such, but by keeping close 
awareness of the true nature of mind and matter, concentration 
automatically arises. However, by having the attention dispersed 
over many objects or having it fixed on objects which are not easily 
điscernable, concentration takes a long time to arise. Confining the 
attention to a limited number of objects that can be distinctly noted 
will facilitate and hasten the development of concentration. 

Therefore we instruct our meditators to start with noting the 
element of motion (0ãywo đhatu), the characteristics of which — 
stifness, pressure, and motion — manifest in the abdominal region. 
As the abdomen rises, note “rising,“ as it falls, note “falling.“ Begin 
by noting just these two motions, rising and falling. However, this 
1s not all that needs to be done. While noting the rising and falling 
of the abdomen, if thinking arises, note that as “thinking,“ and then 
revert to noting the rising and falling. If some painful feeling appears 
in the body, note that, and when it subsides or has been noted for 
some time, revert to noting rising and falling. If there is bending, 
stretching, or moving of the limbs, note “bending,“ “stretching,“ or 

“moving.“ Whatever bodily movement there is must be noted. Then 
revert to the nothing the abdominal movements. When you see or 
hear anything clearly, note “seeing,“ or “hearing” for some time, then 
return to the rising and falling movements. 

By thus noting every phenomenon attentively, the mind becomes 
calm and concentrated. At every moment of awareness, the object 
observed (r#a), will appear separately from the mind (0ma), that 
cognises it. It is the beginning of the development of the insight 
knowledge that distinguishes mind from matter by virtue of the 
concentrated, calm mind. This insight knowledge was meant when 
the Blessed One said “Vision arose, insight arose ...” Elders meant 
the same when they uttered, “Preceding knowledge is superseded 
by the knowledge following it (0ubbenaparan 0isesatt sanjãnanfi,). 
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How Jhãna Attainers Develop Insight 


If the meditator strives hard, in the way stated, until attaining 
Jhama, the knowledge that accompanies the absorption ¡s the right- 
view of jhãna sarttmanlifthi, which 1s not noteworthy for the purposes 
Of insight. What is noteworthy is the /hãna concentration that is useful 
for purification of mind and as the basis for insight. By employing 
Jhãna as a base the meditator emerges from absorption and starts 
contemplating on the mental states involved at the moment of /hãnic 
attainment, namely, initial application, sustained application, joy, 
happiness, one-pointedness, contact, volition, attention, efc. These 
mental states become very clear to the meditator, as do the physical 
states on which the absorption depends. Each moment of their 
existence presents itself clearly, followed at once by its dissolution. 
The meditator knows easily that because of its incessant passing away, 
1t is impermanent, unsatisfactory, and not-self. 

The meditator alternately enters absorption and emerges from it 
to contemplate the mental and physical phenomena involved. While 
repeating this procedure several times, the path factors of wisdom 
become strongly developed, soon leading to the realisation of nibbãna. 
The possibility of such realisation is described thus in the Jhãna Sutta:! 


“Monks, here, a monk enters and abides in the first /hãna. When 
he emerges from that state, he contemplates the body, feelings, 
perceptions, mental formations, and consciousness that exist 
during the absorption and sees them as impermanent, unsat- 
isfactory, and not-self. Seeing thus he stays with the insight 
knowledge so gained and attains Arahantship, the cessation 
of all corruptions.” 


Thịs 1s how an attainer of /hãna attains the Noble Path by insight 
meditation on the /hZnic mind and mental concomitants — mental 
and physical phenomena that have actually arisen and passed away 
in himself. Here serious consideration should be given to the fact 
that it is not mere reflection on what one has learnt from books, but 
actually observation of the arising and passing away of phenomena 
as it actually happens inside oneself. 

It is obvious, therefore, that just the attainers of jhãna, after 
entering and emerging from ƒhãnic states, have to meditate on the 
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arising and passing away of phenomena that actually occurred in 
the immediate preceding moment, so too meditators not endowed 
with /hãna, have to contemplate the arising and passing away of 
sensual desires efc.„ as they occur in the immediate preceding moments. 

It is indeed very clear. Therefore, those who have not attained 
Jhaãna should note firmly that genuine insight cannot be developed 
by mere reflection on book knowledge, learnt by rote; it can be 
developed only by watching closely every action of seeing, hearing, 
smelling, tasting, touching, and thinking, in oneself and discerning 
their arising and passing away as it occurs in the immediate 
preceding moment. 


Contemplating Miscellaneous Mental Eormations 


There is another method of meditation employed by the attainers 
Of ƒhãna. Entering into absorption and emerging from it, the meditator 
contemplates the /hZmïc mind, mental states, and matter, whatever 
is easily discernable, paying attention to seeing, hearing, smelling, 
tasting, touching, or thinking as they occur. This is known as 
contemplation of miscellaneous mental formations (0akiniaka 
saikhara). Thịis is the same method employed by bare insight 
meditators devoid of /hãnic attainments. The difference lies in using 
the ƒhãna as a basis for insight, and in the ease with which mental 
and physical phenomena can be contemplated as they appear by 
virtue of the solid foundation of deep concentration. These are the 
only differences between the two methods. 

When fatigue overtakes a meditator while contemplating miscel- 
laneous objects that appear at the sense-doors, he or she reverts to 
the absorption. After recuperating, he or she continues contemplating 
mind and matter wherever they appear. In this way, based on 
absorption, he or she develops insight until it is strong enough to 
lead to the realisation of nibbãna through Path knowledge. 

This method of contemplation is described in exposition on 
Dvedhaävitakka Sutta in the Commentary to Mũlapannäsa as follows: 

“In these words the Buddha talked about the time when Bodhisatta 
developed insight meditation based on /hZna. Truly, when both 
concentration and insight of a meditator are not yet fully mature, if 
he sits very long developing insight meditation fatigue overwhelms 
him, there is burning sensation in the body as if flames are bursting, 
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sweat oozing out from the arm-pits; he feels as if hot steamy gas is 
rushing forth from the top of his head. The tortured mind twitches 
and struggles. The said meditator reverts back to the ƒhđmic state to 
reduce the mental and physical strain to get relief from them; and 
thus refreshing himself, he returns to the task in hand of meditation. 
By sitting long at it he again fatigues himself. Then he seeks relief 
once more by re-entry into ƒjhđmiíc state. Indeed he should do so. 
Entering the ƒhãmic state is greatly beneficial to insight meditation. 

Thịs is how miscellaneous volitional activities are used as objects 
for meditation starting with /hãna, which the meditator maintains as 
a base. Meditators not endowed with /hãna, contemplate miscellane- 
ous volitional activities such as seeing, hearing, thinking, efc. When 
fatigue overtakes them while doing so, they cannot, of course, seek 
relief by entering /hãna. They revert to the limited objective of noting 
the rise and fall of the abdomen. By limiting the objects of meditation, 
mental and physical fatigue are alleviated. Thus refreshed they go 
back to the continuous observation of the miscellaneous volitional 
activities. In this way when concentration for insight becomes 
strengthened, the meditator can engage in continuous meditation, 
đay and night, without physical discomfort or mental distress. The 
meditation objects seem to arise by themselves. With efortless 
mindfulness, the process of knowing reality as it is, flows smoothly. 
The truth about the three characteristics appears spontaneously. As 
this knowledge gains gathers momentum, both the sense-objects and 
the knowing mỉnd plunge into the state of đissolution and cessation. 
This is rushing headlong into nibbana by means of the Noble Path. 
I have now summarised the basic, preliminary, and Noble Paths. 
Developing them leads to nibbãna. 


Beginning the Path of Insight 


As has been stated above, of the three stages of the path the basic 
path comprising rightview and morality has to be accomplished 
before starting meditation practice. The meditator who uses tranquil- 
liy as a vehicle (samatha anika) has to develop concentration first, 
before beginning insight meditation, either access concentration or 
absorption. The meditator whose path is bare insight (suddhauipassana 
amika), on the other hand, accomplishes the basic path factor of 
concentration while contemplating the four primary elements, efc., 
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by virtue of fixed attention being placed on every sense-object under 
contemplation. Then the mind does not wander to other objects. 
Being solely occupied with the task of contemplation, the mind gets 
purified. After purification of miỉnd is achieved, every act of 
contemplation is the development of the path of insight. 


How the Factors of Concentration Are Developed 


Effort that is put forth to note each phenomenon of rising, falling, 
sitting, touching, thinking, knowing, feeling hot, feeling painful, efc.„ 
constitutes the path factor of Right Efort (samma 0ãyama naseaiea). 
Mindfulness of bodily actions, feelings, mind, and mental-objects 
involved in the practice of the Four Foundations of Mindfulness is 
the path factor of Right Mindfulness (samma sati tmaoeariea). Having 
the mind fixed on the sense-object under contemplation ¡is the path 
factor of Right Concentration (sartnäa sarmnadhi traeeaniea), also called 
momentary concentration for insight (0ipassana khamika samadhi). 
These three are the path factors of concentration. 


How the Factors of Wisdom Are Developed 


Knowing the sense-object under contemplation according to its 
true nature is the path factor of Right View (sartma ditthi taseafiea). 
Just after attaining the purification of mind, knowledge arises that 
is able to distinguish sense-objects from the knowing mind. This 
analytical knowledge of mind and matter constitutes the Purification 
of View. This ¡s followed by discernment of the nature of cause and 
effect while in the course of contemplation. There is bending because 
of the desire to bend, stretching because of the desire to stretch, 
movement because of the desire to move. One sees because there is 
the eye and the sight. One hears because there is the ear and the 
sound. There is wealth because of good kamma, efc.„ thus discerning 
clearly the law of cause and effect as it truÌy is. 

As meditation continues, the meditator discerns with each noting 
the origination as well as the dissolution of each phenomenon. This 
results in realising the truth of impermanence with respect to both 
the sense-object and the knowing mind. The incessant arising and 
passing away without any break leads to the conviction that it is all 
dreadful suffering, insubstantial, and not amenable to ones will. 
Such clear conviction constitutes the path factor of Right View. 
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Therefore the Buddha had said that knowledge of the truth of 
suffering is the path factor of Right View. When the truth of sufering 
1s discerned at every contemplation by means of the three character- 
istics the task of comprehending the remaining three truths is 
accomplished. How this is accomplished will be dealt with later in 
the section on the truth of the path. 

Inclining the mind to know the true nature of mind and matter, 
and their origination and dissolution by way of the three character- 
istics, constitutes the path factor of Right Thought (sarmtma sanikappa 
tmaseaiea). The two paths factors of Right View and Right Thought 
are the path factors of the wisdom øroup. 

The three factors of Right Concentration explained before, plus 
these two factors of insight form the five path factors that are 
classified as the five workers (kãraka rageaiiea). These factors are 
responsible for accomplishing the task of noting and knowing every 
phenomenon. Hence they are called the workers in the Commentary. 

The path factors of morality — Right Speech, Right Action, and 
Right Livelihood — were established even before meditation started, 
and they remain firm, getting more refined during the course of 
meditation. With these three factors, all eight path factors of the 
preliminary path are being developed with each act of noting. 


The Path Factor of Right Thought 


Ihave dealt elaborately with seven path factors. Ï will now proceed 
with the consideration of the remaining one, the path factor of Right 
Thought (sartưma safikappa ttaeeafiea). 


“Nhat, monks, ¡is Right Thought? The thought of renunciation 
(nekkhammma sanikappa), the thought of non-violence (abuapäiäda 
safikappa), the thought of non-cruelty (zøihimsa sañkappa). Thịs 
1s Right Thought.” 


All wholesome thoughts of performing meritorious deeds, seeking 
ordination, listening to discourses, and practising meditation are 
thoughts of renunciation. (See also A Discourse on the Sallekha Sutta). 


“Pabba[ja patharmatmn Jhana, nibbanaffca 0ipassana 
Sqbbepi kusala dhamtna, nekkhamtnanti pa0UcCare. 


According to the above verse, it is clear that practising insight 
meditation fulfils the renunciation aspect of right thought. Thoughts 
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of non-killing and wishing others well form are thoughts of non- 
violence. Especially when loving-kindness meditation (meftã bhãuanä) 
1s being developed this factor is being fulfilled. Thoughts of consid- 
erateness and mercy are non-cruelty, which is especially fulfilled 
while engaged ín meditation on compassion (karu„ua bhãuanđ). 

In the course of insight meditation, since no thoughts of killing 
or cruelty with respect to the sense-object under contemplation get 
the opportunity to arise, it should be considered that these two factors 
of Right Thought are fulfilled with every act of noting. However, the 
thought involved in insight meditation is not deliberate cogitation 
Or conceiving, it is Just inclining the mind towards perceiving the 
true reality of mind and matter, the nature of their origination and 
đissolution, and the truth of the three characteristics. 

I have fully explained the basic path (mñla rmaeea) as welÏ as the 
eightfold factors of the path of insight, otherwise known as the 
preliminary path (0ubbabhäea maeea). When the path of insight is 
fully developed, it gets transformed into Noble Path (ariUa mmagea) 
leading to the realisation of nibbãna. The preliminary path may be 
called the forerunner of the Noble Path, which follows it. In other 
words, they form the first and last parts of the same path. To attain 
the Noble Path, which forms the last part of the path, the initial part, 
namely the path of insight first has to be accomplished. In this way, 
the last stage of the Path, the Noble Path, will develop by itself. 

To give a simile, to jump across a stream, one should run at full 
speed and jump. Once one has jumped, no further efort need be 
exerted. One will automatically land on the other side of the stream. 
Developing the path of insight may be compared to running at speed 
and jumping. Landing on the other side ¡s like realising the Noble 
Path in consequence of the momentum gained from the path of insight. 

May all the good people ¡in this audience, by virtue of having 
given respectful attention to this Discourse on the Wheel of the 
Dhamma, be able to develop the Middle Path, otherwise called the 
Noble Eightfold Path and by means of the Path and its Fruition 
according as you wish, attain nibbana, the end of all suffering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu! 


Part Four 


Deliuered on Sunday 21st Octobey 19621 

For the past eight weeks I have been expounding the Dhamma- 
cakka Sutta, dealing with definitions and explanations of the two 
extreme practices, how the Blessed One discarded these two extremes 
and discovered the Middle Path, otherwise called the Noble Eightfold 
Path, by means of which vision and insight arose in him. I have also 
explained how the path leads to the calming of the defilements, and 
to higher knowledge, which gives penetrative insight into the Four 
Noble Truths and leads to the realisation of nibbana. I have also øiven 
a comprehensive exposition of the Eightfold Path and how it may 
be developed. I will now start considering the Four Noble Truths, 
which the Blessed One penetrated by adopting the Middle Path. 


The Truth of Suffering 


“Idamn kho pana, bhikkhaoe, dukkha ariasaccanu — Jatipi dukkha, 
Jarapi dukkha, bụadhipi dukkho, traranampi dukkham, appiuchi 
sanpaoeo dukkho, piuehi 0ippayogo dukkho, uampiccham na labhati 
tampi dukkha — satrkhiltena pafcupadanakkhandha dukkha. 


This Pali passage, which gives the definition and enumeration of 
the truth of suffering (đukkha saccđ), is quoted from the Dhammacakka 
Sutfa, as it is now extant. The phrase “buadhipi dukkho “in this passage 
appears to be extraneous, not being found in the Pãli definitions of 
the truth of suffering found in other suttas. At the same time, the 
words “soka parideua dukkha domanassupayasapi,“ which come after 

“maratnmn pi dukkha “in other suttas are missing in the current text 
of the Dhammacakka Sutta. There is this difference between the 
Dhammacakka Sutta and other suttas in the definition of the truth 
Of suffering. 


A Critical Examination of Disparities in the Texts 


The SaratthadIpanri, a Subcommentary on the Vinaya, has made 
the following critical remarks on the disparity of the sutta texts 
mentioned above: 

“The phrase ?ädhipi dukkho” does not appear in the detailed 
definition of the truth of suffering given ¡in the Vibhanga of the 
Abhidhamma Pitaka. Accordingly, the Visuddhimagsa, in giving a 
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comprehensive definition of the truth of sufering, does not include 
this sentence, which exists only in the Dhammacakkappavattana 
Sutta text. A careful investigation should be made as to why this 
sentence appears only in Dhammacakka Sutta and not in any other 
suttas.” Ït goes on to state: “Again, in the comprehensive definition 
of the truth of suffering in the Vibhanga, the words Soka parideua 
dukkha domanasupauasa 0i dukkha'“come immediately after ?naranamjpi 
dukkham. These words are missing in the Dhammacakka Sutta. Why 
1t this is so should also be closely examined.” 

The author of the Subcommentary did not seem too happy over 
these various definitions in the texts. He did not therefore give any 
exposition on these words “badhipi dukkho,“ which are not present 
in other suttas and on which the Commentary remained silent. Ï took 
up the suggestion made by the author of the Subcommentary to 
conduct an enquiry into these differences and have made the 
following findings as to how these differences came about. 

It cannot be that the Buddha did not give a consistent definition 
of the truth of suffering in every discourse on the subject. I have 
come to the conclusion that the Vinaya masters who made a 
specialised study of the Vinaya, not being equally well-versed in 
matters pertaining to the Suttas and Abhidhamma, had caused the 
insertion of the words “bựädhipi dukkho” and the deletion of the 
words soka parideua dukkha domanassupawasapi dukkha“ in the 
Dhammacakka discourse in the Vinaya Mahavagsa. Their version 
of the Dhammacakka Sutta in the Vinaya thus differs from that in 
the Suttanta and Abhidhamma. 

Mỹ conclusion is based on the consideration that the Commentar- 
1es on the Sutta and Abhidhamma that give expositions on the short 
definition of the truth of suffering do not provide any explanatory 
note on “bwadhipi dukkho,“though they do on “soka parideua dukkha 
domanassupaäsa pi dukkha, “and on the fact that neither the Commen- 
taries nor the Subcommentaries made any mention of the diferences 
1n the Pali Texts. 

The author of the SãratthadipanI Subcommentary was Sãriputta 
Thera who lived during the reign of King Parakkamabahu I between 
A.D. 1153 and A.D. 1186. Counting back from 1962, it was about 
seven or eight hundred years ago. The commentators and subcom- 
mentators from the Venerable Buddhaghosa down to the Venerable 


8ó A Discourse ơn the WVheel oƒ Dhart<‹ma 


Dhammapala lived about 1300 to 1600 years ago. These ancient 
commertators and subcommentators who wrote exegeses on the 
Dhammacakka Sutta in the Samyuttanikaya,! did not mention the 
đisparity in the texts. Their silence was simply because the Dhamma- 
cakka Sutta as it existed then was no điferent from that in the Päli 
texts of other Suttas and Abhidhamma. However, by the time the 
author of the SãratthadTpanI came upon the scene about 500 years 
later, the disparity had cropped up between the various Pali texts, 
which he duly discovered. He therefore strongly urged for a critical 
examination and close investigation of the cause for the disparity. 

If we were to accept that the Buddha gave a definition of the truth 
of suffering in his very first discourse that differs from other versions, 
it would amount to maintaining that the Buddha gave the first 
discourse with one definition of suffering, then changing it later to 
a điferent version. This view would be highly improper. A proper 
method of consideration would be that the Buddha, whose knowl- 
edge of all things was unimpeded, being blessed with Omniscience 
(sabbafffuta fñãna), had given the same definition consistently 
throughout, but later the Vinaya masters, owing to defective 
intelligence and memory, had caused these discrepancies to creep 
into the texts ín the course of handing them down from generation 
to generation. Instances of textual điscrepancies are well known in 
modern times. The Commentary and Subcommentary texts are found 
to vary from country to country. lt is obvious that such đisparities 
were not present in the original texts, but only developed later. 

A fer careful scrutiny as set out above, I have concluded that other 
texts are accurate and that the Dhammaacakka Sutta, now in extent, 
has, in its section in the definition of the truth of suffering, supplemen- 
tai words of “bụäadhipi dukkho” while the words “soka parideua dukkha 
dơmanssupauäsa pí dukkha “ are missing. My conclusion is based on 
the consideration that disease (b/aäh¡)1s embraced by the word đukkha 
in the phrase “soka parideoa dukkha domanassupauasa pí dukkha,“ 
whereas grief (soka), lamentation (0aride0a), sorrow (domanassa) and 
despair (upãyäsa) are not embraced by the term disease (buädhi). 

I therefore believe that the texts containing “soka parideua dukkha 
domanassupauasa pí dukkha,“ without the words “bụadhi pí dukkho” 
are accurate and in accord with the Canonical teachings of the Buddha. 
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I have scrutinised these disparate texts above, as Ï intend to use in 
my discourse the following version, which I believe to be accurate. 


Accurate Definition of the Truth of Suffering 


“dam kho pana, phikkhaoe, dukkham ariasaccam: JjaHpi dukkha, 
Jarapi dukkha, traranampi dukkham, soka parideua dukkha 
domannassupaasapi dukkha, appiehi sampayoso dukkho, piyehi 
oippauoeo dukkho, ampiccamn na labhaH tampi dukkham, 
saikhittena pañcupadanakkhanda dukkhả. “ 


“This, monks, is the Noble Truth of Suffering: birth (new 
becoming) is suffering, aging is sufering, death is suffering, 
grief lamentation, pain, sorrow, and despair are suffering, 
association with the unloved is suffering, separation from the 
loved is suffering, not getting what one wants is also suffering, 
in brief, the five aggregates of attachment are suffering.” 


The Four Noble Truths 


Many religious beliefs exist in the world, each expounding its 
own view of what it considers to be the essential truth. The teachings 
in other systems of religions are not based on personal realisation of 
the truth, but merely on speculation. Their followers accept such 
teachings not through personal experience either, but only on faith. 
All such teachings that fall outside of Buddhism are included in the 
sixty-two kinds of wrong-views enumerated by the Blessed One in 
the Brahmajala Sutta. However, speculation has no place in the 
Buddhas teachings. The truth that he taught was discovered through 
his owninsight. The Four Noble Truths he taught with their definition 
had been gained through his superior penetrative insight, developed 
by following the Noble Eightfold Path, which, as stated above, leads 
to hipgher knowledge, producing penetrative insight. These Four 
Noble Truths are: the truth of suffering (ảukkha sacca), the truth of 
the origin of suffering (saãmdawa saccä), the truth of the cessation of 
suffering (mirodha saccä), and the truth of the path leading to the 
cessation of suffering (iaeea saccä). 

It is vital to know these Four Noble Truths. Only with the 
comprehension of the truth of sufering, may suffering be avoided, 
for which the cause of suffering must also be known. Again, to 
achieve the cessation of suffering, there must be knowledge of what 
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the cessation of suffering really is. Finally, the cessation of suffering 
cannot be brought about without practical knowledge of the way to 
accomplish ¡t. Hence knowledge of the four truths is indispensable. 

Having discovered these four essential truths, the Buddha 
enumerated them in sequence. The first truth dealt with was the 
truth of suffering, which he described as: birth (new becoming), 
aging, death, grief, lamentation, physical pain, sorrow or mental 
pain, despair, association with the unloved, separation from loved 
ones, not getting what one wants, in brief, the five aggregates Of 
attachment. This is the translation of the Pã]i passage quoted above. 


Suffering of Rebirth 


By new becoming (rebirth) is meant the dissolution of mind and 
matter at the last moment in the previous existence and, after death, 
the first moment of genesis of new mind and matter in the next 
existence as conditioned by kamma. This first genesis, which serves 
as a connecting link with the past life is termed relinking or 
conception (0afisandhi), the initial formation of fresh mind and matter. 
Tf this formation takes place in a motherS wormb, then it is conception 
in a womb (eabbhasewaka patisandhi), which may be of two types: 
oviparous (14aƒa patisandhi), when the conception takes place in an 
egz, and viviparous (alabuƒa patisandhi), when the embryo freely 
develops in the womb until birth occurs. 

Conception in a womb, according to the Buddhist scriptures, has 
1ts Origin in the semen and blood of the parents. Western medical 
science holds the view that conception results from the union of the 
fathers sperm and the mothers ovum. The two views may be 
reconciled by accepting that the fathers sperm and motherS blood 
are involved in a conception. This union of sperm and blood of the 
parents, leading to the formation of new mind and matter, constitutes 
what is known as rebirth which may occur either in lower realms 
(apaya) or in the human world as conditioned by past unwholesome 
kamma or wholesome kamma respectively. 

Conception in moisture-laden media such as moss (S41sedaja), 
represents the coming into existence of some larvae. Beings invisible 
to human eyes such as deities, demons, ghosts, and denizens of the 
woeful states assume spontaneous rebirth (opapafika), with the 
conscious mỉnd and physical body already fully developed. 
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In all these four types of conception, the first moment of concep- 
tion or genesis definitely constitutes beginning a new existence or 
birth ii). No suffering or païn exists, of course, at the first moment 
Of genesis, but since the origination of life serves as a basis for the 
later appearance of physical pain and mental suffering throughout 
the whole of the ensuing existence, birth is called suffering. It is like 
putting oneS signature on a document as a guarantor of some 
questionable transactions. There is no trouble, of course, at the time 
Of signing the document, but because it is sure to cause difficulties 
later, the act of sipning the document amounts to involvement in 
dreadful trouble or, in other words, in suffering. 

For further elucidation, suffering may be classified under seven 
categories: 1) the suffering of pain (dukkha-dukkha), 2) the suffering 
of change (0iparinama-dukkha) and 3) the suffering of conditioned 
states (saikhära dukkha) — these three forming one group, 
4) concealed suffering (0aficchanna dukkha) and 5) unconcealed 
suffering (apaticchanna dukkha)— these two forming another øgroup, 
6) indirect suffering (0ariwaua dukkha) and 7) đirect suffering 
(nippariyaa dukkha) — these two forming the third group. 

Of these seven types, bodily aches, pains, and discomfort are one 
physical sufering and worry, misery, unhappiness, and sorrow are 
mental suffering. The two constitute the suffering of pain (đdukkha- 
dukkha). Its nature is suffering, its name is suffering, hence it is 
dreaded by every sentient being. 

® Unendurable physical and mental suffering 1s Ädukkha-dukkha. 


The Suffering of Change 


Physical pleasure (kãựa sukha) arising from agreeable tactile 
impressions and mental pleasure (cetasika sukha) arising from 
considering pleasant sense-objects are two forms of happiness liked 
by every sentient being. All beings pursue happiness day and night, 
even risking their lives, and when happiness is attained, it knows no 
bounds. Nevertheless, if the sense-objects that have given them such 
intense delight and enjoyment disappear while they are rejoicing 
with blissful contentment, their agitation and distress is as intense 
as their previous happiness. 

When the wealth they have accumulated ¡in the form of gold, 
money, or property suddenly get lost through one reason or another, 
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or when death or separation comes to ones beloved member of the 
family, whether ones spouse or children, then intense grief and 
distress ensue, and may even cause mental derangement. Thus these 
two forms of mental and physical happiness are suffering of change 
(uiparinama dukkha). While they last, they may seem very enjoyable, 
but they are replaced by intense grief and despair when they vanish. 
Henee they are suffering. 
e Happiness arising from comfort and joy is øiparinama dukkha. 


Suffering of Conditioned States 


The ordinary everyday scene that one sees, hears, or comes into 
contact with, neutral sense-objects inspire neither pleasure nor pain. 
This neutral condition, which by nature ¡is neither painful nor 
pleasurable is called neutral feeling (uekkhäa 0edanäa). Thìs equanimity 
does not, however, exist permanently. It needs constant maintenance 
Of its necessary conditions for continuity of this medial state. This 
implies laborious efort which, of course, is suffering. Hence this 
equanimous feeling, which ¡is neither painful nor pleasurable, is 
called the suffering of conditioned states (sañkhára dukkha). In 
addition to this equanimous feeling, all other mental and physical 
formations of the mundane sphere are also called suffering, because 
they need constant maintenance. 

e Neutral feelings, and mental and physical formations of the 
mundane sphere are saikhara dukkha. 

Feelings of happiness also requires constant conditioning for its 
maintenance and as such should also be classified as saikhara dukkha, 
but the commentators omitted it from this classification as it has been 
øiven a separate name as 0i0arinarna dukkha. Nevertheless, it should 
be regarded as sañkhära dukkha too since it is obvious that consider- 
able effort is needed for its maintenance. 

The three types of suffering explained above should be thoroughly 
undđerstood as a firm grasp of these types will help in understanding 
the truth of suffering. 


Concealed and Ủnconcealed Suffering 


Physical ailments such as earache, tooth-ache, head-ache, flatu- 
lence, and mental afflictions arising out of unfulfilled desire, rage, 
disappointment, misery, and worry are called concealed suffering 
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(paticchanna dukkha), because they are known only to the suffering 
individual and become known to others only when intimated by 
them. As such suffering is not openly evident, it ¡is also called 
unapparent suffering (apäkata dukkha). 

Physical affliction such as from sword cuts, spear thrusts, or bullet 
wounds is not hidden, but quite apparent and evidert. [t is therefore 
called unconcealed suffering (40øaficchanna dukkha) or apparent 
suffering (päkata dukkha). 


Direct and Indirect Suffering 


All mental and physical formations that can give rise to physical 
and mental afflictions are not in essence suffering, but as they are 
the basis of suffering of one form or another, they are known as 
indirect suffering (0ariaa dukkha). They are dreadful in view of the 
suffering that will surely arise from them. As in the example just 
given, it is dreadful like giving oneSs guarantee to a transaction by 
sipning a bond for which compensation has to be paid later. 

The suffering of pain (đukkha-dukkha) 1s intrinsic. There is no doubt 
as to its action. It is therefore known as direct suffering (1ippariuaua 
dukkha). 

Of these seven types of suffering, taking birth in a new existence 
comes unđer indirect suffering according to the above classification. 
All kindđs of suffering in hell such as subjecton to millions of years 
Of incineration by hell-fire, or tortures by the wardens of hell, arise 
because of birth in helÏ as a consequence of past unwholesome kamma. 
All kinds of sufering in the realm of hungry ghosts such as starvation 
or scorching fires for billions of years arise because of birth in that 
realm as a consequence of unwholesome kamma. Hardships and 
troubles in the animal kingdom suffered by cattle, elephants, horses, 
doøgs, pigs, chickens, birds, goats, sheep, insects, efc., arise because 
they happen to take birth in animal existences. 

Human misery characterised by scarcity of the essentials for living 
such as food and clothing is brought about by the fact of taking birth 
in a human existence. Even when welÏ provided for as in the case of 
affluent people, there is no escape from suffering, which is inflicted 
on them ïn the form of physical and mental distress due to ilÏness 
and disease, unfulfilled desires, fear of oppression by their enemies, 
aging, efc. All these miseries come about because of birth in the 
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human world. Thus, being the foundation for all the sufferings that 
ensue throughout the whole span of life, taking birth in a particular 
existence, birth is regarded as suffering. 


Suffering in a Mothers Womb 


When one takes conception in a mothers womb, one comes into 
being in the disgusting womb, which is situated in between the 
stomach, filled with undigested food, and the rectum, the receptacle 
for excreta, faeces and urine, depending for ones body substance on 
the parentS sperm and blood, which is loathsome indeed! The very 
thought of having to stay amidst a filthy mass of sperm and blood 
1s revolting and nauseating. There is no knowing whether one has 
descended into a human womb or the womb of a cow or a dog. 

Twenty or thirty years ago, a certain elder used to recite a verse 
“Dhamma cradle, Emerald cradle,“ in the course of his discourses. 
The verse gave a description of various kinds of cradles ranging from 
emerald-studded golden cradles for royal infants to the miserable 
wicker baskets of poverty-stricken families. In one stanza of the verse 
was the query, “Aging is gradually creeping. For which cradle are 
you heading?“ This question is quite apt since after aging comes 
finally death, and if craving still remains, death will inevitably be 
followed by rebirth in a new existence. Even if one is reborn in the 
human plane, one is bound to start life in one cradle or another. The 
question is, “Which kind of cradle?“ An emerald-studded golden 
cradle awaits those with an abundance of wholesome kammas, while 
those burdened with unwholesome kamma will head straight for a 
wicker basket in a wretched home. The verse was an exhortation 
urging people to do meritorious deeds to assure a high class cradle 
in their next existence. 

Iwould also urge you to ponder a while on the question of which 
kind of mothers womb you are heading for, to become mindful of 
the dreadful suffering attendant upon birth, and to strive for the 
cessation of the cycle of rebirth. Even if one cannot strive for complete 
liberation yet, at least try to avoid a lowly rebirth. 

What [have described ¡s how one is faced with dreadful sufering 
of rebirth from the moment of descent into the mothers womb, then 
during the period of gestation for nine months, other sufferings follow. 
When the mother suddenly moves, sits down, or stands up, the 
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extreme suffering one undergoes is like a kid being whirled around 
by a drunkard, or a young snake fallen into the hands of a snake- 
charmer. The young baby ïn the womb ofa modern mother inclined 
to athletic exercises, is likely to be subject to more intense sufferings. 
When the mother happens to drink something cold or swallow 
something hot or acid, the suffering becomes a real torture. 


Suffering at Birth 


It is said that the obstetric pains of a mother at child-birth can be 
SO excruciating as to prove fatal; the childs agony could be no less, 
and could prove fatal too. The pain that arises after birth when its 
đelicate body ¡s taken in by rough hands, washed and rubbed with 
rough cloths, is like scrapping the sore spots of a very tender wound. 
The pains described so far relate to suffering endured from the 
moment of conception to the time of birth. 


Suffering Throughout Life 


Thereafter, there will be distress and discomfort such as stiffness, 
heat, cold, or itchiness while one is too young to alleviate them oneself 
by changing postures. Innumerable difficulties are bound to follow 
when one gørows up and has to face the problems of earning a 
livelihood. One will become subjected to maltreatment and oppres- 
sion by others, to diseases, and injuries. 

One goes through all these sufferings simply because one happens 
to take a new existence. Accordingly, rebirth, being the foundation 
of all the miseries of the whole existence, is defined as suffering by 
the Buddha. A careful consideration will confirm the accuracy of this 
definition. Rebirth is really dreadful, like signing a document which 
later will give rise to dificulties. Thus birth is suffering because of 
1ts dreadfulness. To summarise, the physical and mental afflictions 
arise because of birth in each existence. Only when there is no more 
rebirth will there be total release from these inflections. Thus the 
Blessed One taught that the very origination of new existence, birth 
1s suffering. 


e Suffering is met with in every existence. 
e lí there ¡s no birth, there is no suffering. 
e The origination of a new existence is therefore suffering. 
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Suffering Because of Aging 


Aging means becoming grey-haired, toothless, wrinkled, bent, 
đeaf, and short-sighted. In other words, decay that has set in is easily 
recognisable in the mental and physical aggregates. However, the 
aging of the mental agøregates are not so apparent. Indications, such 
as failing memory and dotage become noticeable only when one is 
very old and then only to close associates. 

The physical aging goes on all throughout life quite unmistakably, 
but becomes very noticeable only when one is getting fairly old and 
no longer youthful. A child doesnft have the same body as a teenager. 
There is continuous change in physical appearance. Young adults 
assume an appearance quite different from that of their teenage years. 
These changes are indications of the aging that is taking place. 
However, here, by aging ƒ/arZ) we mean decay in the sense of getting 
grey-haired, efc., which are clearly discernable. 

Aging is concerned with just the static moment (Ji) of the mental 
and physical agøregates and has no essence of pain or suffering as it 
1s. However, because of aging, there occurs failing of vital force in the 
whole system of the body, impairment of eyesight and hearing, fading 
of the senses of smell and taste, declining physical strength, unattrac- 
tiveness, vanishing of youthfulness, loss of memory and intellectual 
power, disrespect or contempt by young people (being addressed as 
old fogey, granddad, grandma, efc.), being regarded as a burden on 
society. Such disabilities, of course, øive rise to physical and mental 
suffering. Since it forms a source of physical and mental suffering, the 
Buddha said that aging ¡s dreadful suffering. People are really afraid 
of old age. They are forever seeking ways and means of stemming the 
advent of old age. However, it ¡is all in vain. With grey hairs and 
missing teeth efc., decay sets in inexorably. That aging is dreadful 
suffering is so obvious that I do not need to elaborate any further. 


Death as Suffering 


Death means the extinction of vitality (7ơita) or the life principle, 
which has been in ceaseless operation since the time of conception 
as conditioned by individual kamma in a particular existence. 
Referring to this, the Buddha said, “All mortals are in constant fear 
of death (sabbe bhãuanti traccuno).” Death as conditioned by bírth, 
death by violence, death by natural causes, death from termination 
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of the life-span, death from the exhaustion of wholesome kammic 
results, are all synonymous terms describing the same phenomenon 
Of extinction of the life principle. 

Death means just the moment of đissolution of the life-faculty and 
1s not by itself pain or distress. However, when death comes, one has 
to abandon the physical body and leave behind oneS near and dear 
ones, relatives and friends, together with all of ones property. The 
thought of leaving the present existence ¡is very frightening, and every 
mortal is seized with the fear of death. Uncertainty as to which 
existence one ¡is bound to after death causes great fear too. Because 
of its dreadful nature the Buddha described death as suffering. 

According to the Commentary, the wicked who are burdened with 
an unwholesome past, see on their death-bed, the evil deeds they 
have done (kamna), or signs of their evil deeds (ka#ưna rimiffa), Or 
signs of the realm of misery in which they are doomed to take rebirth 
(gaHi nimiffa), all of which give them intense mental anguish. However, 
good people with accumulations of wholesome kamma suffer too as 
they dwell on their approaching death, because they cannot bear to 
part from all that they hold dear, beloved ones and property. As death 
draws near, all beings are subject to severe illnesses, which rack the 
body with unbearable pain. Death being the basis of all such physical 
and mental pains, has thus been called suffering by the Blessed One. 


Grief as Suffering 


Grief (soka) is the worrying and the state of being distressed in 
one affected by some loss: 1) loss of relatives (ñøãfibwasana) through 
crime, epidemics, fire, floods, or storms, 2) destruction or loss of 
property (bhoeabasana) by the action of kings or governments, theft, 
or fire, 3) loss of health (roeabwasana) and longevity brought about 
by pernicious diseases, 4) loss of morality (silabuasana), and 5) Ìoss 
of righEview (đithibuasana). 

Sorrow with intense worry and distress is felt especially when 
one is bereaved of loved ones such as a spouse, sons or daughters, 
brothers, sisters, efc., or when disastrous economic misfortune befalls 
the household. This grief is, strictly speaking, unpleasant feeling or 
SOrTOW (đøma1assa 0edanä), and as such is intrinsic suffering (dukkha- 
dukkha). Overwhelming distress occasioned by grief is liable to cause 
heartburn, which may contribute to premature aging and death. 
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Being thus a basis for other physical païns, too, grief is dreadful and 
1s therefore called suffering by the Blessed One. 

Everyone fears grief and sorrow. Capitalising on this fear, many 
books have been written on the subject of “Freedom from Sorrow.” 
However, real reedom from sorrow may be achieved only through 
the practice of mindfulness meditation. By developing the Four 
Foundations of Mindfulness, complete freedom from sorrow can be 
enjoyed as exemplified by the minister Santati and Patäcarã Ther1. 
In the present times too, distressed persons, having lost husbands 
or troubled by business failures, have come to our meditation centre 
to practise meditation. Daily their sorrow gradually diminished, and 
finally they gained complete freedom from sorrOw. 


Z 


Lamentation as Suffering 


Lamentation (Øar¡ideøa) is the sound produced by wailing on the 
part of one affected by the loss of relatives or property. Absentmind- 
edly and hysterically the distressed one clamours, proclaiming the 
virtues of the dead and the quality of the property lost, or denouncing 
the person responsible for their loss. 

In the abstract sense, lamentation is the material quality of sound 
and therefore not suffering in essence. However, such willing and 
hysterical proclamations produce physical điscomfort and pain. The 
Buddha therefore declared lamentation to be suffering. To cry is to 
be subject to pain, which is sufering. 


Physical Pain as Suffering 


Physical discomforts in the body such as stifness, feeling hot, 
aching, tiredness, or itchiness, are suffering. Ihese physical pains 
are intrinsic suffering (đukkha-dukkha), which everyone knows and 
is afraid of. Even animals such as dogs, pigs, or fowÏ run away to 
safety at the slightest hint of getting beaten or shot at because they 
are afraid of physical pain. That physical païn is suffering needs no 
elaboration. It is important to know that sickness or disease (Dựadhi), 
comes under this category of physical pain (đukkha). Physical pain 
1s generally followed by mental distress and for thus serving as a 
cause of mental pain too, it is dreadful suffering. 

If physical pain is mindfully noted in accordance with the 
Satipatthana method, mental païn is averted. Only physical pain is 
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then felt. The Blessed One spoke in praise of this practice by which 
mental païn is averted and one suffers only physical pain. Permitting 
mental suffering to arise by failure to take note of the physical pain 
was denounced by the Buddha. “Tt is like,“ he said, “attempting to 
remove a thorn that is hurting with another thorn, when the second 
thorn breaks and remains embedded in the flesh. One suffers then 
two pains, one from the first thorn and additional pain om the 
second thorn.” This illustration deserves careful consideration. 


Sorrow as Suffering 


Sorrow (đømanassa) denotes mental pain such as displeasure, 
anxiety, misery, sadness, fear, efc. Sorrow is also intrinsic suffering 
(dukkha-dukkha). All mortal beings are well acquainted with it and 
fear it, which therefore needs no elaboration. Sorrow not only 
Oppresses the mind but may also torture the body. When one is 
fiercely gripped by sorrow, one goes about đejectedly without sleep 
or food for days on end, with the consequent impairment of health 
and even advent of death. It is truly a formidable suffering from 
which only Non-returners (2#4eZmi), and Arahants are exempt. 
Individuals who practise Satipatthana meditation can overcome 
sorrow if they make strenuous efforts to note it as it arises. In this 
way they can reduce the pain of sorrow to a considerable extent even 
1f they cannot overcome it completely. 


Despair as Suffering 


Despair (⁄pãuäsa)is bitterness produced by excessive mental pain 
in one affected by the loss of relatives, efc. Ït causes repeated 
bemoaning over the loss resulting in burning of the mind and 
physical distress. Despair is therefore suffering because of the intense 
burning of the mind and physical pain accompanying it. People 
accordingly recognise despair as dreadful suffering. 

The Commerntary illustrates the differences between grief (soka), 
lamentation (0arideoa), and despair (upãyäsa) as follows: 

Grief is like cooking oïl or dye in a pot over a slow fire. Lamenta- 
tion is like its boiling over when cooking over a quick fire. Despair 
1s like what remains in the pot after it has boiled over and is unable 
to do so any more, goïng on cooking in the pot until it dries up. 
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Suffering as Association with the Unloved 


Association with the unloved means meeting with disagreeable 
beings and mental formations. Such meeting is not itself unbearable 
pain, but when one meets with disagreeable beings or undesirable 
objects, a reaction sets in at once in the form of mental disturbance 
and physical discomfort. As it serves as a cause of mental and 
physical distress, association with the unloved is designated by the 
Buddha as dreadful suffering. The world in general also recognises 
such encounters as undesirable suffering. Some people may øo to 
the extent of praying not to have the misfortune of encountering 
undesirable person or things throughout the cycle of existence. 
However, in the world where pleasantness and unpleasantness 
co-exist, one has to face both according to circumstance. Ônes wish 
may be fulfilled, ¡f at all, only partially by having fewer occasions to 
face unpleasant people and objects. 

The important thing 1s to meet unpleasant situations with the right 
mental attitude. The best course of action is to rely on the practice of 
mindfulness, that is noting incessantly so that the mental process 
remains at the stage of just “hearing,“ “seeing,“ efc. When unpleasant 
sensations are felt in the body, mental distress must be averted by 
continuously noting “touching,“ “knowing,“ “pain,“ efc. 


”./ 


Suffering as Separation from the Loved 


Separation from the loved means to be parted from agreeable 
beings and mental formations. Such separation is not itself a painful 
feeling. However, when separation takes place, by death or while 
still alive, from loved ones such as ones spouse or children, or when 
parted from oneS treasured possessions, mental distress sets in at 
once. Ït may even develop into grief, lamentation, and despair. One 
1s bound to be overwhelmed with grief under such circumstances. 
As it promotes such mental afflictions, the Blessed One called the 
separation from loved ones and desirable objects dreadful sufering. 
The world also recognises such separation as painful suffering. Some 
even pray to be always together with their loved ones throughout 
the succession of existences. Sụch wishes may be fulfilled when there 
1s suficient good kamma. 

The family of the millionaire Mendaka, comprising his wife, his 
son, and daughterin-law, together with their servant, once made 
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such a wish, to be always together in future existences, by offering 
food to a Paccekabuddha. As a result of this wholesome kamma, 
their wish was fulfilled and the five were born together at the time 
of our Buddha Gotama. However, such wishes tend to promote 
clinging, so is very inappropriate for an individual with the firm 
resolve to obtain complete release from the cycles of existence. 


Suffering as Not Getting What One Wants 


The suffering of not getting what one wants is the suffering that 
arises from desire for some unobtainable object. Without practising 
and developing the Noble Eightfold Path, the desire may arise, “Tf 
only I were not subject to birth, aging, disease, and death. If only I 
were not subject to sorrow and lamentation.“ Of course, these wishes 
will not be fulfilled merely by wishing, and not getting what one 
wants causes mental anguish. Therefore the Buddha described such 
đesires as dreadful suffering. Here, the object of ones desire is not 
limited only to ?#Ðbãna, which 1s free from bírth, aging, efc., but 
includes worldly gains and wealth, which also cannot be obtained 
merely by wanting them. Not getting what one wants is suffering. 


Suffering as the Five Agsgregates 

The eleven types of suffering starting from the suffering of birth 
to the suffering of not getting what one wants arise only because 
there are the five aggregates of attachment (upädãnakkhandhä), and 
they arise dependent on these five groups. In brief, therefore, the five 
aggregates of attachment are dreadful suffering. 

The material and mental formations, which form the objects of 
attachment are called agøregates of attachment. These five agøregates 
are: 1) the aøeregate of material forms, 2) the aggregate of feelings, 
3) the agøregate of perceptions, 4) the azøregate of mental formations, 
and 5) the aggregate of consciousness. 

All sentient beings exist as such only with these five groups 
forming their substantive mass. They cling to their body, which is 
merely an agøregate of material forms, regarding, it as “1,” “my body,” 
as permanert, efc. Hence the group of material form is called the 
aggregate of attachment. 

The mental phenomena made up of consciousness and mental 
concomitants (cetasikZ) are aÌso grasped at, taken to be “I,“ “my mind,” 
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“tis Iwho thinks,“ as permanent. So the mental states are also known 
as aggregates. This is how attachment occurs on the groups of mind 
and matter as a whole. 


The Aggregates of Attachment on Seeing 


To consider each separate phenomenon in detail, the aøgregates 
Of attachment are conspicuous every time one sees an object, Likewise, 
they are prominent on every occasion of hearing, smelling, tasting, 
touching, and thinking. At the moment of seeing, the seeing eyes, 
the object of sight and consciousness of seeing are quite conspicuous. 
This consciousness of seeing is comprised of pleasant or unpleasant 
feeling, perception or recognition of the object seen, striving and 
inclining the mind to see and the knowledge that an object is seen. 

People who cannot practise insight meditation, or those practising 

who have not yet advanced to the stage of appreciating the nature 
of the three characteristics, remain attached to the eye, the sight, efc. 
They regard clear eye-sight as “[“ as “my eye“ and as permanent. 
When they see the body and the limbs, the attachment arises, “Ï see 
my own body; this is my hand, it exists permanently.“ Seeing other 
people, they appear as a person, a being, as enduring. Because of 
such arousal of attachment, the material forms of the eye and the 
object of sight are called the aggregate of attachment to form 
(rñpupadanakkhandha). 

In addition to pleasant feeling or unpleasant feeling ín seeing an 

object, there is also neutral feeling, which is not considered separately 
here to economise space. What is concerned with wholesome neutral 
feeling ¡is included in pleasant feeling; what is concerned with 
unwholesome neutral feeling is included in unpleasant feeling. Both 
pleasant and unpleasant feelings give rise to attachments: “lt is L” 
Tt is my feeling,“ “Tt is everlasting,“ “I feel well,” “I feel terrible.” 
Causing attachments in this way, pleasant or unpleasant feeling in 
seeing an object, is called the aggregate of attachment to feeling 
(uedanupadanakkhandha). 

Ớn perceiving an object, attachment arises in this way too: “1 
recognise it,“ “[ dont forget it“ so it is called the aggregate of 
attachment to perception (sañfiupadanakkhandha). 

The will to see an object is volition (cefanđ). In the vocabulary of 
the texts, it is termed “incitement,“ “exhortaton,“ or “urging.” 


⁄ 
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However, will or volition expresses its meaning quite clearly. 
Attention (manasikãra), which goes along with volition, is pondering 
or inclining the mind towards an object. Then there is contact (0hass), 
which comes into play too, but as volition and attention are the 
predominant factors, [ will mention only these two. There is 
attachment towards, them too, as “If or as enduring, hence these 
two mental concomitants of willing and inclining the mind involved 
in an act of seeing are called the aggregate of attachment to mental 
formations (saikhãrupadanakkhandha). By mental formations is meant 
conditioning. In the case of seeing, it means bringing about conditions 
to accomplish the act of seeing. 

Just knowing that an object is seen is eye-consciousness, which is 
also attached to as “I see,“ “I know,“ the I that sees is everlasting. 
Because of the possibility of such attachment, consciousness is called 
the aggreøate of attachment to consciousness (0ñfñãnupadãnakkhandha). 

To recapitulate: 1) At the moment of seeing the eye and sight are 
the aggregate of attachment to form. 2) Pleasant or unpleasant feeling 
is the aøgregate of attachment to feeling. 3) Recognising or remem- 
bering the object is the aøøregate of attachment to perception. 4) The 
will to see and inclining the attention to the object is the aggregate 
of attachment to mental formations. 5) Just knowing that an object 
is seen is the aggregate of attachment to consciousness. 

To note as “seeing, seeing,“ every time an object is seen enables 
one to know the five mental and physical aggregates as they really 
are; and having known them, to remain at the stage of just seeing 
not becoming attached to them as “L or “mine,“ as permanent, 
pleasant, as self, efc. To understand the purpose of noting every 
phenomenon, I have coined the following aphorism: 


Fundamentals of Insight Meditation 


1. By contemplating what, is insight developed? 

2. By noting as they really are the five aggregates, which may 
cause attachment. 

3. When and for what purpose should they be noted? 

4. They should be noted at the moment of arising to cut off 
attachment. 

5. Failing to note at the moment of arising opens the way to 
attachment to them as permanent, pleasant, or self. 
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6. Noting the five aggregates every time they arise, dispels 
attachment. Thus clear insight as to their impermanence, 
unsatisfactoriness, and insubstantiality is developed. 

In 5), “at the momernt of arising,“ means at the moment of seeing, 
hearing, etc. In 6) “every time they arise,“ connotes every act Of seeing, 
hearing, efc.„ as 1t OCCUTS. 


The Agsregates of Attachment on Hearing 


At the moment of hearing, obviously there is the ear that can hear; 
there is also sound that is audible, and consciousness that knows 
that a sound has been heard. In this consciousness of hearing are 
included pleasant or unpleasant feeling, perception of the sound, 
willing and inclining the mind towards the sound to accomplish the 
act of hearing, and just knowing that a sound has been heard. 

One who has not had the opportunity to practise mindfulness and, 
therefore, who does not have the true knowledge of reality, becomes 
attached to all phenomena prominent at the moment of hearing as 

“L“ “mine,“ efc. Because of the liability of such attachment, the ear 
and the material body of sound are known as the agsgregate of 
attachment to form. The pleasant or unpleasant feeling about the 
sound is the aggregate of attachment to feeling. The perception of 
sound is the agsøregate of attachment to perception. Exercise of the 
will to hear a sound and inclining the mind towards it is the agøregate 
of attachment to mental formations. Just knowing that a sound has 
been heard is the aggregate of attachment to consciousness. 

To recapitulate: 1) At the moment of hearing, the ear and sound 
are the aggregate of attachment to form. 2) The pleasant or unpleasant 
feeling about the sound is the agsgregate of attachment to feeling. 
3) Recognising or remembering the sound ¡is the aggregate of 
attachment to perception. 4) Willing to hear the sound and inclining 
the attention towards it is the aggregate of attachment to mental 
formations. 5) Just knowing that a sound has been heard ¡is the 
aggregate of attachment to consciousness. 

To note as “hearing, hearing,“ every time a sound is heard enables 
one to know the said five mental and physical aggregates as they 
really are; and having heard the sound, to remain at the stage of just 
hearing, and not to become attached to it as “L” or “mine,” as 
permanent, pleasant, self, efc. 
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The Agsgregates of Attachment on Smelling 


At the moment of smelling, there is clearly the material sense-base 
in the nose, there is also the smell and the consciousness that knows 
the odour. In this consciousness of smelling is comprised the pleasant 
or unpleasant feeling of smelling, recognition of the odour; exercise 
of the will to smell and inclining the attention towards the odour, 
and just knowing the odour. 

Failure to note as “smelling, smelling,“ and to know the phenom- 
enon of smelling as it truly is, results in attachment to it as “I,“ “mine,“ 
etc. Because of the possibility of such attachments, the nose, the smell, 
and the consciousness of smelling are known as the aggregate of 
attachment to form. 

To recapitulate: 1) At the moment of smelling, the nose and smell 
are the agøregate of attachment to form. 2) The pleasant or unpleasant 
feeling about the odour ¡s the aggregate of attachment to feeling. 
3) Recognising or remembering the odour is the aggregate of 
attachment to perception. 4) Exercise of the will to smell and inclining 
the mind towards the odour is the agøregate of attachment to mental 
formations. 5) Just knowing the odour is the agsregate of attachment 
to consciousness. 

To note as “smelling, smelling,“ every time an odour is smelt is 
to know the said five mental and physical aggregates as they really 
are; and having smelt the odour, to remain at the stage of just smelling, 
and not to become attached to it as “L” “mine,“ as permanent, 
pleasant, or self, efc. 


The Aggregates of Attachment on Tasting 


At the moment of knowing the taste through tasting, there is 
clearly the tongue, the taste, and the consciousness of the taste. In 
this consciousness of taste are included the pleasant or unpleasant 
feeling about the taste, recognition or remembering the taste, exercise 
of the will and inclining the attention towards the object to accom- 
plish the task of tasting and just knowing the taste. 

Failure to note as “tasting, tasting,“ at the moment of tasting; and 
to known the phenomenon of tasting as it truly is results in 
attachment to it as “I,“ “mine,“ efc. Because of the possibility of such 
attachments, the tongue, the taste, and the consciousness of taste are 
known as aggregates of attachment. 
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To recapitulate: 1) At the moment of tasting, the tongue and the 
taste are the aggregate of attachment to form. 2) The pleasant or 
unpleasant feeling about the taste is the aggregate of attachment to 
feeling. 3) Recognising or remembering the taste is the aggregate of 
attachment to perception. 4) Exercise of the will to taste and inclining 
the attention towards the taste is the agsregate of attachment to 
mental formations. 5) Just knowing the taste is the aggregate of 
attachment to consciousness. 

While eating, preparing a morsel in the hand, bringing it up to 
and putting ¡t into the mouth, and chewing it, are all actions 
concerned with knowing the sensation of touch. Knowing the taste 
on the tongue while chewing the food, however, is consciousness Of 
the taste. Thus, noting the taste on every occasion of tasting the food 
has to be carried out to know the five mental and physical agøregates 
that manifest at the time of tasting as they really are, and to remain 
at the stage of just tasting so that no attachment to it as “L“ “mine,” 
permanent, pleasant, self, efc., can arise. 


The Aggregates of Attachment on Touching 


The sense of touch encompasses a wide field. Throughout the 
whole body, wherever flesh and blood are in good condition, is 
diffused the sensitive body base (kãua-pasada rñpa), whích provides 
the sense of touch. Both inside the body, in the flesh, in the blood, in 
muscles, bones, efc., and on the surface of skin, this sensitive principle 
lies spread out not leaving an area the size of a pin-point. 

Wherever this sensitive principle exists, the sense of touch may 
be felt. At the moment of touching, the sensitive principle, which has 
the ability to seize the tactile materiality, is prominent. It becomes 
evident as the site of contact, but not as any shape or form. Likewise, 
the sensitive parts of the ear, nose, and tongue become evident as 
sites of contact wherever hearing, smelling, and tasting manifest. 

Also prominent at the moment of contact is the tactile materiality, 
which may be any of three elements: earth (0afhaøï), fire (†ejo), or air 
(uayo). The hardness, roughness, smoothness, and softness that one 
feels is the earth element; the heat or cold felt ¡is the fire element; 
stiffness, pressure, or motion is the air element. Such sensations of 
touch may arise due to friction between different elements within 
the body, or through contact with clothing, bedding, seats, earth, 
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water, wind, fire, or the heat of the sun. Such contacts produce very 
vivid sensations of touch. The consciousness of touch comprises 
pleasant or unpleasant feeling, perception of the touch, exercise of 
the will, and inclining of the mind to accomplish the act of touching, 
and just knowing that a contact has been established. The feeling of 
pleasure or pain is especially vivid. Physical pain is the suffering 
(dukkha 0edanä) that arises through disagreeable contacts. 

Failure to be mindful at the moment of touch and to know the 
reality as It truÌy is results in attachment to it as “L“ “mine,“ efc.„ 
towards all these objects that become prominent at the moment of 
touching. Accordingly, the site of touch, the sensitive-base, the feeling 
of touch, and knowing that a contact has been made, are called the 
aggregates of attachment. 

To recapitulate: 1) At the moment of touching, the sensitive-base, 
and the touch are the aggregate of attachment to form. 2) The pleasant 
or unpleasant feeling of touch is the agøregate of attachment to feeling. 
3) Recognising or remembering the touch ¡is the aggregate of 
attachment to perception. 4) Exercising the will and turning the 
attention to accomplish the act of touching are the aggregate of 
attachment to mental formations. 5) Just knowing that a contact has 
been made is the aggregate of attachment to consciousness. 

Noting the postures such as goïing, standing, sitting, lying down, 
bending, stretching, moving, rising and falling, efc., is done just to 
be mindful of these aggregates. When noting these postures, the 
specific characteristic of the air element, which causes stiffness, 
pressure, and motion, is seen as it truÌy is, just a material phenome- 
non without any power of cognition. The knowing mind that notes 
the postures is also seen as it truÌy is, just a mental phenomenon that 
cognises an object. Thus at every occasion of noting, there is always 
a pair: an object (rpa) that is taken note of and the knowing mind 
(nãma) that takes note of it. After perceiving this fact clearly, the 
knowledge of cause and effect arises. There is “øoing” because of the 
đesire to go. Then perceiving clearly that the object noted and the 
knowing mỉnd arise and vanish afresh at the very moment of noting, 
the meditator realises that these phenomena are transient, painful 
and unsatisfactory, and happen according to their own nature, being 
uncontrollable. Because of this realisation there is no longer any 
attachment to goïng, standing, sitting, efc.„ as “Í” or “mine.” 
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Thịs is how attachment is cut off in accordance with the Mahä- 
satipatthana Sutta, which says, “And he abides detached, not grasping 
to anything in the world (anissito ca otharati, na ca kifci loke upãdiuati).” 
To be thus free from attachment, mindfulness of the body, feelings, 
the mind, and mental objects has to be developed. 

Painful feelings such as stifness, feeling hot, aching, or itching 
become evident at the point of contact. Failure to note the distress 
as it occurs and to see its true nature results in attachment: “[ feel 
stiff,“ “I feel hot,“ “T feel painful,”“ “I am distressed.” It is to avoid 
such attachments that mindful noting of unpleasant feelings has to 
be done to realise their true nature. Continuous and close observation 
of painful feelings will reveal clearly how they appear afresh one 
after another. Then the personal conviction will arise that these 
painful feelings come into existence only for a moment then vanish 
instantly, and are therefore impermanent. They are no longer ørasped 
at as “L“ “mine,“ or as permanent. One becomes free from attachmertt. 
Hence the need for mindful noting. 


The Agsgregates of Attachment on Thinking 


Mental activities such as thinking are very extensive in scope and 
very frequent. In waking moments, the mind is almost constantly 
active. Even in the absence of any attractive, pleasant objects in oneSs 
surroundings, imagination creates them, as if they really exist. The 
five hindrances — sensual desire, ill-will, sloth and torpor, restless- 
ness and worry, and sceptical doubt — are concerned with such 
mental activities. So are thoughts of lust, ¡il-will, and cruelty. Ủnless 
these mental activities are noted mindfully as they occur, they are 
liable to be identified as a self, a living entity. Hence it is vital to note 
each mental activity as it OCCurs. 

When carefully analysed, mental activities are also the five 
aggregates of attachment. Thinking may be accompanied by a 
pleasant feeling (sơmanassa) an unpleasant feeling (Jøœmaniassa), or by 
a neutral feeling (upekkha 0edana). When there 1s no mindfulness of 
these three types of feeling as they occur, they are liable to be grasped 
at as “I feel pleasant, I feel fine, I feel miserable, I feel bad. I feel 
neither pleasant nor unpleasant.” Due to this liability of causing such 
attachments, these three types of feeling are known as the aggregate 
Of attachment to feeling. 
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Then, there is sense-perception, which recognises the object the 
mind is pondering. This perception (saññZ) is especially pronounced 
when tryïng to remember facts to speak about, or when engaged in 
calculating while checking accounts. Concerning this perception, 
wrong notions may arise such as, “I remember,“ “[ have a good 
memory,“ hence it is called the aggregate of attachment to perception. 

At the momernt of thinking, there comes into consciousness, a clear 
impression of the object (phassa), 1initial application (øitakka)inclining 
the mind towards the object, the fixing of attention on the object 
(manasikara), intention (cetanä) that incites and urges, “Let it be like 
this, let it be like that.“ The role of volition is especially prominent 
1f an important matter occurs at night when it cannot be attended to. 
The driving urge of intention,/“Go now and tell him,” is very 
prominent. It is also clearly discernible that immoral thoughts are 
accompanied by greed, ïll-will, efc., and moral thoughts are accom- 
panied by generosity, kindness, wisdom, faith, mindfulness, efc. 

The mental concomitants of contact, volition, and attention are 
inciting agents responsible for the arising of thoughts in rapid 
succession. They are also behind every act of speaking and bodily 
movements such as going, standing, sitting, lying down, bending, 
or stretching. The incitement concerned with each mental, vocal, or 
physical activity are mental formations (saikharz), which condition 
acts by prompting, inducing, directing, efc. This conditioning role 
of mental formations may result in its being identified as a person 
or being and wrongly cleaved to as “I.“ The notions, “I think,“ “I 
speak,“ “I go,“ “I do,“ are wrong attachment to these conditioning 
mental formations. Such attachment is known as clinging to self as 
the doer (karaka afa). Therefore the mental formations: contact, 
volition, attention, efc., are called the aggregate of attachment to 
mental formations. 

Then at the moment of thinking, consciousness of thinking is also 
evident. Burmese people regard consciousness and mental concom- 
itants together as just mind (ca). This consciousness of the act of 
thinking is very commonly viewed as soul, ego, or self, for which 
reason consciousness is also known as the aggregate of attachment 
to consciousness. In addition, at the moment of thinking, the material 
body that provides the base for thinking ¡s also so evident that the 
uninformed people believe it is the material body that is thinking. 
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For this reason, the material body that provides the base for thinking 
1s known as the aggregate of attachment to form. 

The object of thought may be material, mental, or conceptual 
(pañfiafi). These also serve as objects of attachment. The material 
object belongs to the aggregate of attachment to form. The mental 
object is classified under the four mental agøregates. Concepts may 
be included in the material or mental sroup whichever it corresponds. 
For instance, in “Not getting what one wants is suffering (Uampicchan 
na labhati tampi dukkhamr)“ not getting what one wants is neither 
material nor mental, just conceptual. The note in the Subcommentary 
on this point says that the desire for the unattainable should be 
regarded as suffering. 

I have now made a complete analysis of the five aggregates that 
become evident at the moment of thinking. 

To recapitulate: 1) The material body that forms the basis of 
thinking while thinking is the aggregate of attachmernt to form. 2) The 
pleasant or unpleasant feeling about the thought is the aggregate of 
attachmernt to feeling. 3) Recognising or remembering the object of 
thought is the aggregate of attachment to perception. 4) Urging and 
inclining the mind to accomplish thinking, saying, or doïng ¡s the 
aggregate of attachment to mental formations. 5) Just being conscious 
of thinking is the aggregate of attachment to consciousness. 

It is very important to realise the true nature of thought by being 
mindful of it every time thinking occurs. Failing to take note of it 
and thus failing to recognise its real nature will lead to attachment 
to it as “L” “mine,” as permanent, pleasant, self, efc. The majority of 
people these days are cling almost constantly to mental objects. Sụch 
attachments give rise to becoming (u0adãnapaccaa phau0) in accord- 
ance with the Law of Dependent Origination. In every new becoming 
there awaits old age, disease, and death accompanied by the suffering 
of grief, lamentation, pain, sorrow, and despair. 

However, if mindfulness ¡is developed on each occurrence of a 
thought, its true nature will become evident. Having thus known its 
true nature, no attachmernt to it will arise, hence no active processes 
for new becoming will occur. When there is no new becoming, the 
mass Of suffering represented by aging, disease, death, grief, 
lamentation, efc.„ is completely eliminated. This cessation of suffering 
as a result of mindfulness of each thought as it oCCurs is momentary. 
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Howevery, if the practice of noting every thoughtis continued, gaining 
temporary cessation on each noting, by the time the Noble Path 
becomes fully developed, the mass of suffering will have been 
completely eradicated. Thus, while occupied with the exercise of 
noting rising, falling, sitting, touching, if any thought or idea 
intervenes, it should be noted as “thinking,“ or “imagining.“ 

The detailed analysis I have made above demonstrates clearly 
that what becomes prominent at the moment of seeing, hearing, 
smelling, tasting, touching, and thinking are merely five aøgregates 
of attachment. To common people who cannot practise this exercise 
of mental noting at the moment of seeing, the subject that sees is 
regarded as obviously some substantial body, the external object that 
is seen is also reøarded as a woman, a man, as a substantial body. 
Likewise with the phenomena of hearing, cfc. In reality, however, 
there is no such substance or mass to form a physical body, only the 
five aggregates of attachment. Nothing exists except at the moment 
Of seeing, hearing, efc. They become evident only at the moment they 
occur, and what become evident then is just the five aggregates. 


Suffering Because of the Five Agsregates 

Dreadful sufferings of new becoming, aging, death, grief, efc.„ 
arise because of the five aggregates of attachment. As long as these 
five aggregates of attachment exist, dreadful sufferings of becoming, 
aging, death, efc., will persists. Iherefore the five aggregates are 
themselves dreadful suffering. In short, because there is a physical 
body, physical and mental sufferings dependent upon it arise. 
Because there is the knowing mind, physical and mental sufferings 
based on it, arise. Therefore, mind and matter, which constitute the 
five agsregates, are dreadful suffering. 

In other words, the unbearable physical and mental distress are 
dreadful intrinsic sufferings known as the suffering of pain (dukkha- 
dukkha). Everyone fears them. Thus, painful feeling, otherwise known 
as the aggregate of attachment to feeling is the real truth of sufering. 

Pleasant sensations in the body and mind are agreeable, delightful, 
and enjoyable while they last, but when they vanish, they are replaced 
by discomfort and dissatisfaction, which of course is suffering. This 
kind of suffering, known as the suffering of change (0iparinama 
dukkha), occurs through change from a pleasant condition to some- 
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thing diferent, and is terrible. Io the Noble Ones, pleasant sensations 
are like an ogress who bewitches people with her beauty and makes 
them insane. For them, pleasant sensations are dreadful agegregates 
of attachment just the same and constitute the real truth of sufering. 
At the same time, pleasant sensations are transitory and require 
constant conditioning effort to maintain the status quo. This of course 
1s burdensome and is therefore also real suffering. 

The remaining neutral feeling and the aggregates of attachment 
to form, perception, mental formations, and consciousness are 
always in a state of flux, always transitory, and therefore to the 
Noble Ones they are also dreadful. As death awaits constantly, 
having to rely on the impermanent aggregates of attachment for 
support is dreadful, like living ¡in a building that shows signs of 
collapsing at any moment. 

The transitory nature of the aggregates of attachment requires 
constant efort at conditioning for the maintenance of the status quo. 
This suffering of conditioned states (saikhãra dukkha), the burden- 
some task of conditioning, ¡s also dreadful. Therefore to the Noble 
Ones, not only the pleasant or unpleasant feelings, but also the 
remaining aggregates of attachment are also the truth of suffering. 

As all the five aggregates are regarded by the Noble Ones as really 
terrible suffering, the Blessed One said in conclusion of the definition 
of the truth of suffering, “In brief, the five aggregates of attachment 
(otherwise called mind and matter, which could cause attachments 
as “L” “mine,“ regarding them as permanert, blissful, self, or ego) 
are just dreadful suffering.” 


Attachment and the Agsregates of Attachment 


Now I will describe the difference between attachment and the 
aggregates of attachment. Attachment („pãđãna) means tenaciousÌy 
clinging or grasping of which there are four types: 

1) Attachment to sensual pleasures (kđmupãdãna), which 1s 
attachment born of craving for sensual desires. 

2) Attachment to wrong-view (đ/fthupadana), which 1s the attach- 
ment to the view that there is no kamma and no results thereof, no 
after-life, no Supreme Buddha, no Arahants. All other wrong-views, 
apart from self-view (afadifth¡), and attachmernt to rites and rituals 
(silabbataparãmasa), are known as attachment to wrong-views. 
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3) Attachment to rites and rituals (silabbatupadäna), which 1s the 
practice of certain rituals or ceremonies that have nothing to do with 
undđerstanding the four Noble Truths nor the development of the 
Noble Eightfold Path, believing that they will lead to release from 
the suffering of the cycle of existence, and to permanent peace, free 
from aging, disease, and death. lt is a type of wrong-view (icchã- 
đitthi), maintaining that what is wrong is ripht. 

4) Attachment to the soul-belief (a#auadupadana), which 1s 
attachment to the belief in a soul, ego, or a living entity. It is the same 
as the wrong-view of personality-view (sakkaua-ditthi), and self-view 
(atadifthi). 

Of the four types of attachment, attachment to sensual desire is 
craving. The remainder are all various kinds of wrong-views. Thus 
they can be summarised as just two kinds: attachment to wrong-views 
and attachment to sense desires. The objects of such attachments 
consist of mind and matter known as the aggregates of attachment. 
To summarise: the two objects that can cause attachments as “],“ or 

“mine” are agøregates of attachment. 

Attachment as “Í” is the wrong-view of self, which opens the way 
to the remaining two wrong-views. When attachment arises out Of 
đesire, the objects of desire, which may not even belong to oneself, 
are øgrasped at as if they are ones own. The Pali texts describe how 
this desire leads to grasping possessively as, “This is mine (em 
†Ha1na). 

The mental and physical agøregates that can cause attachment 
through wrong-view as a self, a being, or clinging to possessively as 
mine are called the aggregates of attachment. The mental aggregates 
that cannot give rise to clinging through desire or wrong-view are 
just called agøregates and not agsregates of attachment. Sụch mental 
aggregates are the feeling, perception, mental formations, and 
consciousness of the four supramundane Paths and Fruitions. They 
are merely mental agøregates and not aggregates of attachmertt. 

The mundane types of materiality, feeling, perception, mental 
formations, and consciousness that we have repeatedly mentioned 
above are the aggregates which incite attachment and are therefore 
called aggregates of attachment. 

The mundane mental and physical aggregates are the material 
forms and the sense-door consciousness (kđrnãuacara cifta) and mental 
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states (cetasikđ) that manifest at the six sense-doors to a person of no 
Jhãnic attainments every time he or she sees, hears, smells, tastes, 
touches, or thinks. To a person of ƒhđmic attainments, consciousness 
of the realms of form (rpa0acara ƒhãna ciffa) and formless conscious- 
ness (471pauacara jhãna cifa) also manifest at the mindSs door in 
addition to the above aggregates. All these five aggregates of 
attachmernt are the truth of suffering, which form suitable objects for 
insight meditation. The Blessed One later described them as phenom- 
ena (dhamma) that should be understood rightly through insight 
and knowledge of the Path. In the third part of my discourse, Ï 
defined path factor of Right View as the knowledge of the truth of 
suffering, that is, the knowledge accruing from contemplation of 
these five aggregates. 

Here it must be stressed that the aggregates of attachment should 
be personally realised as the real truth of sufering by clearly 
perceiving their nature of arising, vanishing, impermanernce, unsat- 
1sfactoriness, and insubstantiality by mindfully observing the material 
aggregates — eye and sight, ear and sound, efc. — and mental 
aøgregates — eye-consciousness, ear-consciousness, efc. — when 
they manifest at the six doors of senses on every Occasion of seeing, 
hearing, smelling, tasting, touching, and thinking. 

It is a matter for gratification that some meditators of this centre 
have seen reality as it is by the practice of mindfulness in accordance 
with the Satipatthana method, that is, by taking note of every 
manifestation as it occurs at each of the six doors of senses. They 
should congratulate themselves that they have come to know the 
Dhamma as taught by the Blessed One: “In brief, the five aggregates 
Of attachment are suffering,“ and strive all the more strenuously to 
attain more complete knowledge. 

To recapitulate: I will repeat the twelve types of suffering.:— 

. Birth 4i), or new becoming is sufering. 
. Aging arã)is suffering. 

. Death (maranarn) is suffering. 

. Grief (soka) 1s suffering. 

. Lamentation (0arideøa) is suffering. 

. Physical pain (4ukkha) is suffering. 

. SOrFOW (đomamassa) is suffering. 

. Despair (upãyäsa) 1s suffering. 


® "`I©œ ƠI +> C2 `) 


12. 
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. Association with the unloved (2ppiuehi sanpayoeo)1s suffering. 
10. 
1), 


Separation from loved ones (Øíehi 0ippayog0) 1s suffering. 
Not getting what one wants is suffering (Uampiccham na labhati). 
It is futile to wish for freedom from aging, disease, and death 
without developing the Noble Eightfold Path; that wish will 
never be fulñilled. Thus wishing to get something that ¡s 
unattainable is suffering. In the mundane realm, too, hankering 
for what is unattainable is suffering. 

In brief, the five agsgregates of attachment (sarnkhiftena pafĩc- 
upädanakkhandhä), which can incite attachment as “I,“ “mine,” 
are suffering. 


Ihave fully dealt with the definition and enumeration of the Truth 
of Suffering and have taken sometime over it. Ï will end the discourse 
here for today. 

May alÏ of you good people ín this audience, by virtue of having 
øiven respectful attention to this Great Discourse on the Turning of 
the Wheel of Dhamma, be able to develop the Middle Path otherwise 
called the Noble Eightfold Path, by contemplating the five agsregates 
Of attachment — the Truth of Suffering — which should be clearly 
and completely understood, and by means of the Path and its Fruition 
according to your wish, attain and soon realise nibbãna, the end of 
all suffering. 


Sadhu†! Sadhu! Sadhu ! 


Part Five 


Deliuered on Sundaw 28th Octobey 1962.1 

Last week on the 21st October, when Ï gave a discourse on the 
fourth part of the Sutta, I dealt with the exposition on the truth of 
suffering. Today I will continue with the exposition of the truth of 
the origin of suffering. First, [ will repeat the four truths: 

1. The truth of suffering (đukkha saccä). 2. The truth of the origin 
of suffering (samnmudawa saccä). 3. The truth of the cessation of suffering 
(nirodha saccä). 4. The truth of the path leading to the cessation of 
suffering (magea saccä). 

As explained in the fourth part of this discourse, after defining 
the truth of suffering, which he had discovered personally by 
penetrative insight, the Blessed One went on to define the truth of 
the cause of suffering. 


The Truth of the Origin of Suffering 


“dan kho pana, Dhikkhaoe, dukkhasamudaatữn ari0asaccatil — 
yauam tanha pơnobbhauika nandiraeasahaeata taratarabhinardlini, 
seUathidatn — kamatanha, phauatanha, 0ibhauatanha.“ 


“This, monks, is the Noble Truth of the Origin of Suffering: it 
1s this craving that øgives rise to fresh rebirth and ¡is bound up 
with delight and passion, seeking delight now here, now there. 
Namely, craving for sensual pleasures, craving for existence, 
and craving for non-existence.” 


Craving for existence (bhaøa tanhä), is holding the eternity-belief; 
craving for non-existence (0ibhaua tanhã) or selEannihilation, is 
believing that nothing exists after death. These three kinds of craving 
are the truth of the origin of suffering. 

Craving, the origin of suffering, is the causal agency responsible 
for all the twelve kinds of suffering previously explained, starting 
from the suffering of birth or fresh becoming and ending with the 
suffering of the five aggregates of attachment. To eliminate suffering 
1t is essential to know its cause. Ït is like making a diagnosis to know 
the cause of a disease so that it may be cured. The Blessed One had 
personally penetrated to this truth of the cause of suffering and had 
consequently entirely eradicated suffering by removing its cause. 
The truth of the origin of suffering is nothing but craving or thirst. lt 
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1s like feeling thirsty or hungry. “T¡nhấ” is the thirst or hunger for 
sense-objects. The craving for sensual pleasure (kãmatanhä) g1ves rise 
to fresh becoming (0onobbhauikä). As long as one remains in the grip 
Of craving, continuous rebirths will occur. Later, [ will discuss how 
fresh rebirths take place. This craving finds pleasure in sense-objects 
and clings to them. It is delighted with seemingly pleasant sense- 
objects and like oil or dye absorbs onto any surface with which it 
happens to come into contact, craving ørasps sense-objects tenaciously. 
This craving finds gratification everywhere. There is never any 
boredom or monotony ïn the pursuit of pleasure. Any seemingly 
pleasurable sense-object, wherever it presents itself øives delight. 

In the human world, life in the lower classes seems anything but 
attractive to people of a higher class. Yet we can see people, 
unfortunately born into poor circumstances, nevertheless enjoying 
their lives wherever they may be. Likewise, to the human mind, 
animal life is unpleasant, repulsive, or horrible. To assume the 
physical body of a snake or an insect is an abominable thought for 
a human being. Yet if unfortunately rebirth takes place in an animal 
world, a being is quite pleased with its body and finds delight in its 
life. This is due to the nature of craving, which finds gratification in 
every existence, in every sense-object, wherever it may be. The 
Blessed One therefore described craving as finding pleasure now 
here, now there, in every existence, in every sense-object. This is well 
illustrated by the stories of Campeyya the Nãga king and Queen 
UbbarI. 


The Story of Campeyya the Nãga King 


In one existence, the Bodhisatta was born into a poor family in 
the vicinity of the river Campä. Envious of the life of pleasure enjoyed 
by the Campeyya nãga king, the Bodhisatta engaged himself in the 
good deeds of giving alms and observing the precepts. As a result, 
when he passed away, he was reborn spontaneously in the realm of 
the nãgas, and found himself seated on the throne of the Campeyya 
nãga king, ïn the full shape and form of a nãøa. A nãgøa is a species 
of snake. To be reborn as a snake from the human existence is really 
frightful and abominable. The Bodhisatta, looking at his repulsive, 
horrible new form, reflected thus: “As a result of my good deeds of 
charity and observance of morality, I could have been reborn in any 
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of the six realms of the deities. However, because I wished for the 
pleasures of the nãga king, I am reborn into this world of reptiles. 
Oh! It would be better to die than to live the life of a snake,” and he 
even thought of committing suicide. 

Meanwhile, a young female by the name of Sumanä gave a signal 
to other young nãga females to commence entertaining their new 
king. The young nãga females, assuming the appearance of beautiful 
øoddesses, started singing and dancing and playing various musical 
instruments. Seeing the beautiful goddesses entertaining him with 
song, dance, and music, the Campeyya nãøa king imagined his nãga 
abode to be the palace of the king of the gods and felt very pleased. 
He also took on the appearance of a god himself and joined the female 
nãgas in their revelries with much đelight. 

However, being a Bodhisatta, he easily regained the sense of reality, 
and resolved to be born again as a human being so that he could 
further develop the perfecHons (Øđramï), the virtuous qualities of 
generosity, morality, efc. In pursuance of this resolution, the 
Campeyya king later came to the human world and seeking solitude 
in a forest, kept observance of the moral precepts. 

The point that I wish to make is that from the human poïnt of view, 
the body of a reptile ¡is horrible and repulsive. At the initial stage of 
the naga life, the Bodhisatta also viewed his new life with horror and 
revulsion, but the sight of the attractive female nãgas brought about 
a change in his outlook, which kept him revelling and delighting in 
the nãga existence as if it were the home of the gods. Ït is craving, 
which seeks delight now here, now there, wherever rebirth takes 
place, that made the Bodhisatta enjoy his nãga life after his initial 
revulsion. There was also the wish that he had made, while he was 
a poor man in the human world, for the pleasurable life of a nãga 
king. This wish was also craving, which landed him ín the nãga realm, 
in accordance with the words of the Blessed One, “Gives rise to fresh 
rebirth (ponobbhauikä). ” 


The Story of Queen UbbarI 


Queen Ubbarï was the chief queen of King Assaka who once ruled 
over the country of Kãsi at its capital, Patali. She was said to be of 
great beauty. Ancient kings used to select the most attractive maidens 
of their kingdom to become their queens. Consequently all their 
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queens were noted for their charm and loveliness. Queen UbbarI 
was outstanding amongst them because of her raving beauty and 
enchantment. Bewitched by her alluring comeliness, King Assaka 
had lost his heart to her. 

Much adored by the monarch and while still in the prime of her 
beauty and charm, Queen ỦbbarI “went to the abode of the gods,” 
which is a Burmese euphemism for the death of royalty. Likewise, 

“Flying back” means the passing away of a Buddhist monk, which is 
merely a cultural usage. In fact, a dead person takes rebirth in the 
next existence as conditioned by kamma, their previous volitional 
activities. As it happened, Queen Ubbari, in spite of the saying 
according to cultural usage that she “went to the abode of the gods, 
actually took rebirth as a dung-beetle. 

With the passing away of his adored queen, King Assaka was 
consumed by the raging fires of grief and lamentation. He had the 
corpse of the queen embalmed in oil, placed in a glass coffin, and 
kept by his bedstead. Overwhelmed by grief, the king lay on the bed 
without food or sleep, wailing and moaning over the loss of his 
beloved queen. His relatives and wise ministers tried to console him 
by reminding him of the impermanent and conditioned nature of 
existence, but it was to no avail. The corpse in the coffin, being 
embalmed ïn oil, would remain well-preserved just like one treated 
with chemical preservatives in modern times. The queen would 
therefore appear to the king as if she was sleeping in the coffin. The 
sipht of the corpse acted as fuel to his grief, which continued to 
consume him for seven days. 

At that time, the Bodhisatta was a hermit endowed with supernor- 
mai powers (abhifñã), living in a Himalayan forest. He happened to 
survey the world using his powers, and saw King Assaka in the 
throes of intense grief. He knew also that no one but himself could 
save the king from his misery. He therefore made his way to the royal 
garden of King Assaka by means of his powers. 

There, a young Brahmin came to see the hermit who made 
enquiries about King Assaka. The young man told him how the king 
was overwhelmed by grief and requested him to save him. He replied, 

“1 do not know the king. However, ¡f he came and asked me, I could 
tell him about his wifes present existence.“ Thereupon the young 
man went to the king and said to him, “Your majesty, a hermit 
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endowed with the celestial eye and celestial ear has arrived in the 
royal garden. He said that he knows and could show the present 
existence of the departed queen. lt would be good to go and see him.” 

Dpon hearing that the hermit could show him the queen in her 
present existence, the king immediately took off for the royal gardens 
in a carriage. Arriving there, he paid respectful homage to the hermit 
and addressed him. “Venerable sir, is it true that you claim to know 
the present existence of Queen Ubbar1?“ On the hermit admitting his 
claim, the king wanted to know where she was reborn now. 

“Oh, great King, Queen UbbarI took delight in her beautiful 
appearance and was very vain. She spent her time engaged only in 
beautifying herself to make herself more attractive, forgetting all the 
while to perform meritorious deeds, to give alms and observe moral 
precepts. In consequence, she has passed to a lowly existence. She 
1s presently reborn as a female dung-beetle in this very garden.” The 
hermit told the whole story very frankly. 

Those favoured by fortune who enjoy privileges of wealth, family, 
education, rank, physical beauty, efc.„ are prone to exhibit haughtiness 
¡in their dealings with others. Shrouded in their own vanity and 
selÊesteem, they become negligent in their performance of meritOri- 
ous deeds. Humility plays no part in their psyche. The Blessed One 
taught in the Lesser Discourse on the Analysis of Kamma, the 
Cũlakammavibhanga Sutta, that such vain-glorious, haughty persons 
are liable to be reborn in lowly inferior existences. On the other hand, 
unpretentious persons who show humility and pay due respects to 
those deserving of homage will be reborn in noble families. 

Queen ỦbbarI of our story was extremely beautiful, and being 
the chief queen of the ruling monarch was of very high status in life. 
Her head was turned by these pre-eminent qualities, so she looked 
down with contempt on those to whom she should have shown 
respect. For such unwholesome attitudes and actions, it may be 
presumed she was reborn as a female dung-beetle. n hearing this 
account of rebirth of his beloved queen as a female beetle, King 
Assaka promptly rejected it, saying “I dort believe it.” 

The hermit replied, “I can show you the female beetle and make 
her talk too.“ The king said, “All right. Please do so and make her 
talk too.” The hermit used his supernormal powers to make both the 
male and female beetles appear before the king. 
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When the male and female beetles emerged from the heap of 
cow-dung into the presence of the king, the hermit said, “Oh King, 
the female beetle which is following from behind was your chief 
queen, Ubbar1. Having abandoned you, she is now trailing the male 
dung-beetle wherever he goes. Oh King, have a good look at the 
female beetle who was your chief queen Ubbar1.” 

The king refused to believe the hermit. “I cant believe that such 
an intelligent being as my queen Ubbarï was reborn as this female 
beetle,“ said the king. 

It is only natural for those who do not believe in the laws of 
kamma and its effects, who do not understand the principles of 
conditionality or causal relations, as explained in the Law of 
Dependent Origination. It would be dificult to accept that a being 
of the human world could have gone down so low as to become a 
mere dung-beetle. Even in the days when the Buddhas teachings are 
widely prevalent, there are some who hold the view. “When a man 
đies, he cannot descend into an existence inferior to that ofa human 
being.” Ít is not surprising, then, that during the dark ages when the 
Buddhas dispensation was unheard of, such stories were received 
with scepticism. 

Nevertheless, according to the teachings of the Buddha, as long 
as one has not yet attained the status of a Noble One, one can descend 
from the human world or the celestial realm into the four lower 
realms of existence, as conditioned by unwholesome kamma and the 
mental reflex just before death. Ơn the other hand, conditioned by 
wholesome kamma and wholesome mental attitude on the threshold 
of death, ascent may be made from an inferior sphere of existence 
into the higher realm of human and celestial beings. 

There is the story of a bhikkhu named Tissa who developed 
attachment to his robes when he was about to die. As a consequence, 
he was reborn a louse making its home in those very robes. There is 
another story ofa froø who met its death while listening to a discourse 
by the Buddha. He became a celestial being in Tãvatimsa. These are 
just a few examples that serve as evidence of various transformations 
at the time of rebirths. 

However, King Assaka, not having heard such discourses, could 
not accept that his queen had become a female beetle. Accordingly 
he refused to believe it. The hermit therefore proposed that he would 
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make the female beetle talk. The king accepted the proposal. 
Thereupon the hermit made the vow, using his supernormal powers, 
to have the conversation between him and the female beetle 
comprehensible to the king and his audience. 

“Who were you in your past life?“the hermit asked. 

“1 was the chief queen Ubbar1 of King Assaka,“ replied the female 
beetle. 

“Nhat now, female beetle, do you still love King Assaka or do you 
love only this dung-beetle?“ 

To this the female beetle replied: “Irue, the Assaka king was my 
husband in my past life. At that time, I used to roam about in this 
garden, in his company, enjoying the five sense-pleasures. However,„ 
now that I am in the new existence, I have nothing to do with the 
King Assaka.” 

The version of the female beetles reply in the Commentary is as 
follows: “In my present existence, I would relish killing King Assaka, 
and with the blood from his throat, washing the feet of the dung- 
beetle who is my present beloved husband.“ This exposition makes 
the beetles reply sound very harsh and unfeeling, but as she was 
talking in the presence of her dear husband, the male beetle, it is 
natural that she wanted to please him. We can easily see, in everyday 
life, many conspicuous examples of estrangement between couples, 
who get separated not through death, but in this very life on grounds 
of incompatibility, and examples of loving tenderness heaped on 
their new partners. The remarks in the Commentary appears 
therefore to be quite in order. 

The Jãtaka Pãäli texts describe the female beetles reply thus: 

“VWenerable sir, I roamed about in this garden many times with King 
Assaka who loved me and was my beloved husband then, enjoying 
each others company. However, now, the joys and troubles of the 
present new life have obscured the joys and troubles of the old life. 
The new joys and troubles having transcended the old joys and 
troubles, I love my present husband, the male dung-beetle more than 
I did King Assaka.” 

The CommentaryS exposition of the words “love more than/ 
makes interesting reading. It says “love more than“ means “love 
hundred times more, love one thousand times more,“ indicating the 
intensity of love in favour of her new husband. 


Z 
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King Assaka was greatly distressed to hear the harsh, unfeeling 
words from the female beetle. He thought to himself: “T loved and 
adored her so much that I could not bear to throw away her dead 
body. However, she has become so antipathetic and nasty to me.” 

He felt so disgusted with the late Queen Ubbar1 that, even while 
sitting there, he ordered : “Go and have that womanS body removed.” 
Then having bathed and washed himself, the king went back to the 
palace. He made another lady of the court his chief queen and carried 
on ruling his country wisely. The hermit, the Bodhisatta, after giving 
good advice to the king, went back to the Himalayan forest. 

The moral of this story is that Queen ÙbbarlI, while in the human 
world, had taken delight in being a human being, and a queen at 
that. She would never even have dreamt of being reborn as a female 
beetle. However, in accordance with her past kamma, when she 
happened to be reborn as a female beetle, she at once took to the life 
and delighted in the physical body of a beetle. She esteemed and 
adored the physical body of the male beetle a hundred times, a 
thousand times more than that of King Assaka. That she felt quite at 
home in her lowly existence as a dung beetle is due to craving, which 
finds delight everywhere; that is why the Buddha said, “Craving 
seeks delight now here, now there (faratatrabhinarilinï). ” 

A dog takes delight in a dogS existence; if reborn as a pig or a 
chicken, there ¡is always delight in each existence. Even having been 
born of afluent parents of the upper social class, there are cases Of 
children sinking down to poverty-stricken existences and yet enjoying 
their new lives. Some even resisted the efforts of their parents to take 
them back into the family, since they find their new life quite 
enjoyable. It is craving again that gives them pleasure wherever they 
are, delighting in whatever sense-object presents itself. 


How Rebirth Takes Place 


I will now deal with “Gives rise to fresh rebirth (0otobbhaoikä), ” 
which T earlier postponed considering. 

Since craving has the nature of delighting and clinging, a being 
finds delight in whatever existence it is born into and enjoys any 
sense-object that presents itself. Because ¡it finds its existence so 
delightful and pleasurable, the wish arises for this existence to remain 
stable and everlasting, and for pleasurable objects to be endurable. 
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In striving to maintain them as one wishes, volitional activities come 
into play. These volitional activities (kamma), which may be whole- 
some or unwholesome are the cause of rebirths in new existences. 

Thus when a person is about to die, one or another of these 
meritorious or demeritorious actions (kama) may present itself 
before the mindS eye; or it may be a sign of the kamma (kama- 
nimiffa), which 1s any sight, sound, smell, taste, touch, or idea 
associated with the commission of that kamma; or a sign of destiny 
(gati-nimiffa), a sign of the next existence where one is destined to 
begin a new life in consequence of the aforesaid kamma. The kamma, 
sien of kamma, or sign of destiny, which presents itself to the dying 
person is tenaciously grasped because of craving and cannot be 
đispelled from the miỉnd. Just like the shadows ofa mountain thrown 
by the evening sun falling on the surface of the land and covering it, 
so too these sense-objects that present themselves at the sense-doors 
completely occupy the mind. They are clung to tenaciously by the 
decease thoughtprocess (0ara—asartna-jauana) otherwise called the 
kamma-forming consciousness (2bhisaikhära 0ififiãna). 

In accordance with the teaching in the Pathamabhava Sutta! 
kamma is the field for the appearance of rebirth-consciousness 
(patisandhi uifiñãna) of the new becoming, consciousness is the seed, 
and craving is the moisture. Meritorious or demeritorious kamma 
serves as a field in which it may øgrow. Storing consciousness serves 
as the seed for the growth of the birth-consciousness, and craving, 
which delights in every sense-object in every existence, may be 
likened to the moisture that promotes Its growth. Here, kamma- 
forming consciousness (abhisañkhãra 0iffñãna) that conditions new 
becoming is, according to the Commentary, consciousness accompa- 
nying the volitional kamma (cefanđ). In the same way as it arises 
together with the first volitional kamma, so too it accompanies the 
later kamma activities and as such, the consciousness that appears 
later should also be designated as kamma-forming consciousness. 
In particular, the decease though-process consciousness, which takes 
as its object kamma, a sign of kamma, or a sign of destiny should be 
called the kamma-forming consciousness because it is from this that 
birth consciousness (0a{físandhi offifñãna) arises. In addition, ¡n the 
same way as a seed germinates only when it comes into contact with 
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moisture, the seed of consciousness receiving support and encour- 
agement from craving, which accompanies or precedes it in close 
proximity, tenaciously holds onto kamma, a sign of kamma, or a sign 
of destiny as its object and gives rise to birth consciousness. 

Then immediately after the dissolution of the decease thought- 
Process aggregates of mind and matter, the birth consciousness, 
holding on to the kamma, sign of kamma, or sign of destiny as its 
object, arises in a new existence complete with the physical base upon 
which it depends. With each consciousness its mental concomitants 
also arise. The re-linking consciousness (0afisandhi oififñãna), 1s 
followed by life-continuum consciousness (Phzøariea), which goes 
on continuously throughout life as prescribed by ones own kammic 
energy. The arising of a new existence is brought about by two factors: 
oneS own kamma and craving. Without craving, however, kamma 
by itself cannot bring about new becoming. 

For an Arahant, past meritorious deeds will come to fruition as 
good results before øariribbãna. The multifarious gifts gained by 
Venerable Srvali, and the perfect health enjoyed by Venerable Bãkula 
are examples of the fruition of wholesome kamma. Demeritorious 
deeds will, however, bear bad fruits as for instance, lack of almsfood 
for Venerable Losaka Tissa, or the fate met by the Venerable 
Mogsallãna who was bludgeoned to death by thugs. These kammas, 
however, do not have any more potential for causing fresh rebirth 
as they are devoid of craving. Lacking the support and encourage- 
ment of craving at the time of the decease thought-process, the 
kamma-forming consciousness cannot arise and hence there can be 
no rebirth. For this reason, only craving is attributed as the cause of 
fresh existence (0oobbhauikä). 

Therefore, craving forms the root cause of fresh becoming. For 
this reason too, the Blessed One pointed out craving as the cause of 
new existence. These are the words that the Blessed One used in the 
very first discourse to teach the existence of an afterlife. In spite of 
this clear teaching, there is a group of people who maintain that the 
Blessed One taught only about present existence, and đid not touch 
on future life. We cannot be certain whether these people are 
attempting to associate the Buddha5 teaching with the annihilationist 
belief (uccheda 0uãäa), a very misguided effort we must say! In reality, 
however, as long as craving endures, through failure to develop the 
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Noble Eightfold Path, or even ¡f developing it, not being fully 
advanced in accomplishment, so long this craving will continue to 
serve as the cause for fresh existence. 

When the Noble Eightfold Path has been fully accomplished and 
Arahantship is attained, craving will be completely eradicated and 
there will be no more rebirth. Thus when exercising retrospection on 
the attainment of Enlightenment as a Buddha or an Arahant, the 
thought always occurs to the Noble Ones: “This is my last existence, 
there will be no more rebirth (auanantimiä jäH, natthidani punabbhauo Tí). 
This reflecton is also included ïn the later section of the Dhammacakka 
Suta. Such reflections make it obvious that unless craving is com- 
pletely rooted out, continuous fresh existences are inevitable. 

How this craving brings repeated rebirths will now be illustrated 
by a few stories. There are thousands of stories illustrating this fact, 
but it will suffice to take three stories from the Commentaries and 
four or five rom the modern period. 


A Brahma Finds Delight In A Pig Pen 


At one time the Blessed One went into Rãjagaha for alms. Ôn 
seeing a young sow, the Blessed One smiled. Noticing the white 
rađdiations that shone forth from the teeth of the Buddha, the 
Venerable Änanda knew that the Buddha was smiling. Accordingly 
he asked, “Venerable sir, why did you smile?” 

The Blessed One pointed out the young sow to Venerable Änanda 
and said, “See that young sow? She was a young woman during the 
đispensation of Kakusandha Buddha. When she died, she was reborn 
as a hen in the neighbourhood ofa monastic feeding-hall. The small 
hen fell victim to an eagle. However, earlier she happened to have 
heard the recitation by a meditating monk of a meditation subject, 
which aroused in her wholesome thoughts. By virtue of these merits, 
the small hen was reborn as a princess named UbbarT in a royal family. 
The princess UbbarI later left the household life and became a 
wandering mendicant. Residing in the mendicants“ residence she 
happened one day to gaze at the maggots in the latrine. The worms 
served as an object for meditation on the contemplation of foulness 
of a worm-infested corpse by which she attained the first /hãna. When 
she passed away, she was reborn in the Brahmaä world. Ôn expiry 
from the Brahmä world, she became the daughter of a millionaire in 
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the human world, which she left aøaïn only to be reborn as a pig in 
this existence. I saw all of these events, which made me smile.” 

Ớn hearing this story of repeated births in various existences, 
Venerable Änanda and the other monks became greatly agitated with 
religious emotion. The Blessed One stopped walking, and while still 
standing on the road side, taught the Dhamma ïn six verses the first 
one of which stated. 


“Wuthapi mùle anupaddaoe dn]he, 
Chinnopi rukkho punare0a ruhaH. 
Euampi tanhanusaue annhate, 
NibbattaH dukkhamidat punappuna. 


“Tf the main roots of a tree remains undamaged and in good 
condition, even when the upper branches are cut off, that tree 
will grow again developing new buds and shoots. Likewise, 
1f defilements remain lying dormant that are not yet eradicated, 
this suffering of rebirth wiÏl arise time and again repeatedly.” 


What is conveyed by this verse is that during her existence as 
princess UbbarT, she renounced the world to become a wanderer. By 
practising meditation, she attained the first jhãna, which could dispel 
by abandoning (0ikkhambhana pahana), only the arisen defilements 
(pariuutthäna kilesi), that is the craving for sensual pleasures that 
appear as sensual thoughts at the mind-door. By means of dispelling 
by abandoning, /hãna can eradicate defilements only to a certain 
extent and for a certain period. Thus she was able to dispel the craving 
for sensual pleasures when she attained the first /hãna, and later in 
the Brahma world. However, when she was born again in the human 
realm as the daughter of a millionaire, the craving for sensual 
pleasures reappeared because it had not been rooted out by the Noble 
Path. The craving for existence, of course, persisted even when she 
had attained /hzna. Thus because the latent defilements had not been 
completely uprooted, she had to descend from the Brahmä world, 
through the human world, into a pigS existence. So long as the 
craving persists, repeated rebirths will take place in this way in 
Various existences. 

In reference to this story of descent from the Brahma world to a 
PigS existence, the Sayädaws of ancient times have left an aphorism 
In the Brahmaä world, she shines bright; in pigS pen too she finds 
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delight.“ However, it is not possible to be reborn as a pig directly 
from the Brahma world: nor as any other animal nor ¡n the lower 
realms. By virtue of the access concentration (pacara samadhi) 
previously attained, rebirth can take place only as a human being or 
in a celestial abode. The young sow of the above story also passed 
through human life where she was born as the daughter of a 
millionaire. It ¡is quite possible that she landed ín a pigS existence 
after being the daughter of a millionaire because of the bad kamma 
she had committed at that time by being haughty and insolent to 
those to whom she should have shown respect. 

When the young sow died, she was reborn in a royal family 
(rãjakula) of Suvannabhimi, which is generally taken to be the 
country of Thaton. Some scholars, however, take Suvannabhũmi to 
be the island of Sumatra, relying on the bronze inscriptions made 
by King Devapaäla, about 1500, Buddhist Era. 

From being a princess of Suvannabhimi, she passed over to 
Baränasi, India, asa woman. She then became a woman in Vanavasi,! 
south-east of Bombay. From there, she was reborn the daughter of a 
horse-merchant (2ssauãi7a)1n the sea port of Supparaka north-west 
of Bombay. Next she became the daughter of a ship-owner (0đoika) 
at the port of Kãvïra in the south-eastern most part of the Indian 
peninsular. This is the coastal district inhabited by the Tamil people 
formerly called Damila. After that life, she was reborn in the family 
of a government official (/ssarakula) at Anuradhapura of present day 
Sri Lanka. Her next life was as a daughter of a man of property 
(ku†umbika) named Sumana from Bhokkanta, a village south of 
Anuradhapura. She took the name Sumanä, after her father. Later 
her father left that village and settled down in the Mahamunii village 
of the Dighaväpi district. One day a minister of King Dutthagämini, 
named Lakundaka Atimbara happened to visit the Mahamuni village 
on some business. Upon seeing the young lady Sumana, he fell madly 
in love with her. He married her with great pomp and ceremony and 
carried her off to his village of Mahäpumna. 

The Venerable Mahã Anuruddha who resided at the 
Mahävihäãra happened to visit her village for alms. While waiting 
for almsfood at the gate of her house, he saw Sumanä and said to 
his companion monks: “Monks, how wonderful, how marvellousl 


?This rebirth is not found in the Dhammapada Commentary account (ed.) 
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The young sow of the Blessed OneS time is now the wife of the 
minister Lakundaka Atimbara.” 

©n hearing this exclamation, Sumanä, the wife of the minister, 
developed knowledge of her previous existences (Jđfissara-fiãna), and 
recalled the previous existences she had passed through. In conse- 
quence, she became agitated with fear at the prospect of repeated 
births in the cycle of existences. Asking permission from her husband, 
she wert to a bhikkhuii monastery and got ordained. After ordination, 
she listened to a điscourse on the Satipatthäna Sutta at Tissa Mahä 
Vihãra. Practising mindfulness meditation in accordance with the 
sutta, she became a Stream-winner, well established in the first staøe 
of the Path and its Fruition. Then when King DutthagäminT came on 
the throne, she went back to her native village, Bhokkhanta, where 
at the Kalla Mahã Vihãra monastery, she heard the discourse on the 
Asivisopama Sutta and become an Arahant, free from all corruptions. 

Reflecting on the thirteen existences of Sumanãä thoughtfully and 
mindfully, one could get aroused with religious emotion. When the 
young woman at the time of the Kakusandha Buddha died, she left 
behind her family, possessions, and her own physical body. The bereft 
family and friends would have grieved over her death. She became 
a hen — what a frightful thought, thata human being could be reborn 
a hen! That hen would have had a family and friends too. She met 
with a terrible death rom decapitation when an eagle seized her and 
struck her fiercely with its beak. There is this consolation, however, 
that she was reborn as a princess for the merit accrued from having 
heard a discourse on meditation. The hen would not, of course, know 
anything of the Dhamma, but as she had given devout attention to 
the discourse, certain merit would have accrued to her for which she 
was reborn a princess. Listening to a Dhamma discourse is thus very 
beneficial and fruitful. 

Itis a matter for gratification that she became a Brahmä after being 
a princess by virtue of her ƒhãmïc attainments. Ït is gratifying too that 
from the Brahmaä world she was reborn in the human world in a 
wealthy family. However, it is very distressing to know that she left 
behind her family, friends, and possessions reluctantly to be reborn 
as a sow. It is really awful to think of descending to the human plane 
from the Brahma world and then to sink further still into the animal 
kingdom as a pig. This should be enough to excite alarm and religious 
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emotion, because so long as the Noble Path has not been established, 
anyone is liable to land in the lower realms. It was with the intention 
Of arousing religious emotion and exhorting the bhikkhus to practise 
the Dhamma in all earnestness that the Blessed One told them the 
account of the female hen succession of existences. 

How the young sow met her death was not mentioned in the texts, 
but it may be presumed that she was slaughtered by her breeder as 
in modern times. The young sow must have had a family and friends, 
which she left behind causing grief to them. It was comforting that 
she was reborn afterwards as a human being ¡in six places from 
Suvannabhimi to Anuradhapura. However, in each of these exist- 
ences, every time she departed from one life, there must have been 
considerable suffering from sorrow, lamentation, and grief for her 
and for her dear ones. That she finally became the Arahant Bhikkhun1 
Sumanä Therï is the most heartening part of the stOry. 

The cause of the succession of her existences departing from one 
life to be reborn in another is craving or the truth of the origin of 
suffering. Other people who are not yet rid of craving will likewise 
go through the cycle of rebirths, dying from one life to be reborn in 
another. Ït is extremely important, therefore, to get established in the 
practice of the Noble Path in order to eradicate craving, otherwise 
called the truth of the origin of sufering. Sumana TherI first heard 
the discourse on the Satipatthana Sutta. Then she practised mindful- 
ness in accordance with the Satipatthäna method, which enabled her 
to attain the status of a Stream-winner. Then, on hearing the 
Asivisopama Sutta, she devoted herself more ardently to the practice 
and attained Arahantship. Craving was then completely eradicated. 
Therefore there would be no more rebirth for her and she would be 
enjoying peace after her øarinibbãna. 

Sumana Theri, therefore, declared to her colleagues that she would 
finally pass away (0arinibbhuto), after the vital principle (40usankhara) 
for her present existence was exhausted. Thereupon her colleagues, 
the bhikkhus and bhikkhunis asked her to relate the story of her 
existences. “I was a woman at the time of the Kakusandha Buddha. 
When I died from there, I became a hen. I was killed by an eagle 
which broke of my head and devoured me. Then I became a princess 
in the human world ... “ She continued to recount her past existences 
until the time of her final existence at Bhokkanta village. She 
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concluded, “Thus have I passed through thirteen existences encoun- 
tering the vicissitudes of life in each existence. In this last existence, 
being weary of the cycle of rebirths, I have become an ordained 
bhikkhuni and finally attained Arahantship, I urge all of you, dear 
virtuous bhikkhus and bhikkhurls, to put forth efort to mindfully 
become fully accomplished in morality, concentration, and wisdom.” 
Then she passed away causing religious agitation in the minds of her 
audience, consisting of men, women, bhikkhus and bhikkhunis. This 
story of the young sow is fully described in the Commentary to the 
Dhammapada. 


Z 


The Story of Samana Deva 


Even if one were engaged in meditation practice to dispel craving, 
until one became fully developed in the knowledge of the Path, 
craving could still give rise to rebirth. This fact is borne out by the 
story of a deva named Samana.! 

During the lifetime of the Buddha, a certain young man, having 
established faith in the dispensation of the Buddha, got himself 
ordained and stayed with his preceptor for five Rains (øassz). He 
performed all the major and minor incumbent duties for his preceptor 
(upajjhaua) and learnt thoroughly the two codes2 of the Patimokkha 
discipline. He also mastered the procedure for purifying himself from 
serious as well as trifling ofences. Then taking a meditation object 
of his choice, he repaired to a solitary abode in the forest and devoted 
himself incessantly to the practice of meditation. 

His eforts at meditation were very strenuous. Even at midnight, 
which the Blessed One had allowed as the time for rest and sleep, 
he continued with the practice. Thus striving day and night and 
getting weak due to lack of sufficient nourishing food, he was 
suddenly seized with a cutting pain, a paralytic stroke, which 
ruptured the spinal nerve causing instant death. He was meditating 
while walking and thus said to have passed away ¡n the course of 
performing the duties of a bhikkhu. 

According to the Commentary, if any bhikkhu, while engaged in 
walking up and down the cloister walk or standing leaning against 
the leaning post, or sitting or lying down at the head of the cloister 
walk with the double robe on his head, passes away, he is said to “die 


†1SA.1.77 the Commentary to the Accharä Sutta, S.146. 
2 Due matikã: The Pãtimokkha for bhikkhus and bhikkhunis (Path of Purification). 
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in harness.“ So too, a bhikkhu dies in harness if he passes away in 
the course of teaching a discourse, particularly, on liberation from 
the cycle of existences. 

As the bhikkhu of our story was engaged in meditating while 
walking up and down the cloister walk, we could take it that he 
passed away while he was contemplating the mental and physical 
phenomena of the body postures in accordance with the teaching in 
the Satipatthana Sutta. Although he had put ¡in a great deal of efort 
in the practice of meditation, he passed away without attaining the 
Arahantship, because he was not yet fully endowed with the 
supporting perfections (0ãran7) necessary for such attainments. 

Complete eradication of craving is not possible unless Arahant- 
ship has been attained. That this bhikkhU had not yet developed even 
the stage of a Stream-winner will become clear later. Therefore, 
because of craving which can cause rebirth, he was reborn in the 
celestial abode of Tãvatimsa. A magnificent celestial palace awaited 
him in consequence of the merit he had acquired in the practice of 
meditation. By spontaneous rebirth, he appeared as if justawakened 
from sÌleep, at the entrance of the palace, a celestial being resplendent 
in full celestial attire. 

At that moment, about one thousand celestial princesses who had 
been awaiting the arrival of the master of the palace, saying, “Our 
Lord has arrived. Let us entertain him,“ gathered round him, holding 
musical instruments in their hands to welcome him joyously. The 
deva lord of the palace, however, did not even realise that he had 
taken a new existence in another realm. He was unđer the impression 
that he was still a bhikkhu in the human realm. Ôn the sight of the 
celestial maidens, he took them to be female visitors to his monastery. 
He covered up his bare left shoulder with the upper garment and 
remained seated, his eyes lowered and assuming a dignified and 
reserved pose. 

Realising at once that the new being must have been a bhikkhu 
in his previous existence, the celestial ladies addressed him, “My 
lord, this ¡s the abode of celestial beings. It is not the time to be 
observing the code of monastic discipline. lt is the occasion for 
enjoymert of celestial pleasures.“ However, he continued on main- 
taining solemn reserve and dignity. “This deva has not realised that 
he has become a celestial being in the realm of the deities. Let us 
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drive home this fact to him by our welcoming revelries.“ So saying, 
the celestial damsels started playing the musical instruments 
accompanied by songs. The deva all the more tightened his retiring 
đisposition, maintaining his dignified solemnity, thinking that the 
female visitors had come to his forest abode to abandon themselves 
to rivolous merriment. 

Whereupon the celestial ladies brought out a body-length mirror 
and placed it in front of the deva. Ơn seeing his reflecton in the 
mirror, he finally realised that he had left the bhikkhuS existence and 
taken rebirth in the celestial realm. Samana deva was greatly 
perturbed. He reflected: “1 did not take up meditation to be reborn 
in this celestial realm. My objective was to attain the most profitable 
goal of Arahantship. However, I am like a boxer who entered the 
boxing competition aiming at a championship gold medal, but was 
awarded only a bundle of turnips.“ Extremely agitated ín mind, he 
thought: “The celestial pleasures are easily attainable. The life-time 
of an Enlightened One is a rare occasion. To hear the teaching of the 
Buddha and to attain the Noble Path is of utmost importance. By 
wallowing in celestial pleasures, there is the danger of losing the 
Opportunity of meeting the Buddha.“ So without taking the trouble 
Of entering the palatial building, he repaired hastily to the presence 
of the Buddha while the morality he had observed as a bhikkhu 
remained intact. His celestial damsels also accompanied him as if 
they were anxious not to lose sight of him. Ôn reaching the presence 
of the Blessed One, he addressed him: 

“Venerable sir. In what way will it be possible to avoid and proceed 
past the Nandavana garden otherwise known as the Mohana garden, 

“the grove of stupidity“ because it encourages foolish behaviour in 
the celestial beings who visit it, where thousands of female celestial 
beings indulge in singing and yodeling, where numerous demons, 
goblins and spirits haunt.” 

Here the deva referred to the celestial females as demons and 
goblins and to the Nandavana glades as the grove of stupidity because 
he was still in a repulsive mood towards sensual pleasures as a 
consequence of his intense eforts at insight meditation. The Com- 
mentary explanation of the deva's query as to “how to proceed along” 
was that he was requesting the Blessed One for guidance on insight, 
which provides access to Arahantship. 
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The Buddha reflected on all the circumstances concerning the 
đeva and taught him the Noble Eightfold Path in three verses: 


“LJuko nãma so taeoo, abha0ä nãma sẽ disa. 
Katho akuJano nãma, dhamtmnacakkelhi satnyuto.” 


“Oh, deva, who is anxious to flee away, the straight path for a 
quick escape ¡s the Eightfold Path of insight you already trod 
while a bhikkhu.” 


Here, we have given, for the benefit of the present audience, the 
explanatory meaning of the first line in the verse which just says, “the 
straight path is that path.” That bare translation would have been 
quite incomprehensible to this audience, but to the deva who looked 
as if he had come straight from the monastery, where he had devoted 
himself to meditation, the meaning was quite clear. The exposition 
of the Commentary is as follows: 

Ớn giving meditation training to someone not yet established in 
morality, efc., the Blessed One always advised him: “Purify your 
moral conduct; develop mindfulness and concentration, straighten 
out your views on kamma and its efects,“ and directed the medita- 
tors to get firmly established in these fundamental practices initially. 
To one already engaged in meditation, he instructed him only in 
insight, the proximate cause to Arahantship. The deva was already 
practising meditation and his morality remained unimpaired. It was 
only the Noble Path that he needed to accomplish having already 
developed its precursor the preliminary path (ø0ubbabhäea tmasea) and 
the path of insight (0i0assana naeea). Thus in order to instruct him 
1n insight, the Blessed One taught him the three verses. 

In this Commentary exposition, the fact of his morality remaining 
unimpaired even after he had passed over from a bhikkhuưS existence 
to that of a celestial being, should be well-noted. It meant that having 
not breached any of the precepts such as killing, stealing, sexual 
relationships, efc., he continued to maintain his morality. It should 
be understood, therefore, that even without a formal vow of keeping 
the precepts, morality remains unimpaired if one abstains from evil 
deeds, which one should not commiit. It should also be noted that 
these verses taught insight meditation. 

As we had explained above, “The best and straightest way of quick 
escape from the Nandavana garden of the celestial realm with its 
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celestial nymphs is the path ofinsight, which he had practised while 
he was a bhikkhU.” 

Regarding the next query on the place of refuge free from danger, 
the Buddha said, “The place of refuge free from danger is the 
sanctuary of nibbana, which you aspired to as a bhikkhu.” This meant 
that he had to strive on until he attained nibbana. 

As to what type of vehicle should be employed to make the journey, 
the Blessed One said, “For a silent escape with no one becoming 
aware of it, you need a silent carriage, which is the carriage fitted 
with the two wheels of physical and mental exertion.” 

The mertal effort involved in noting every physical and mental 
activity is mental exertion (cefasikã 0iriua). When noting the bodily 
actions of going, standing, sitting, the physical efort required to 
maintain the body ín respective posture ¡s called physical exertion 
(kãw¡ika 0iriwa). Meditation while lying down involves only mental 
exertion, not physical exertion. Here as the use of a carriage with 
wheels of mental and physical exertion was advised, it must be taken 
to mean insight meditation that requires mindful noting of walking, 
standing, and sitting. Thus to ride the silent carriage of the path of 
insight fitted with the two wheels of physical and mental exertion, 
we must engage in mindful noting while walking up and down. That 
is to say, we must note “walking,“ “lifting,” “stepping forward,” 

“dropping” as prescribed in the Satipatthäna Sutta as, “eacchanto 0ä 
gaccham T¡ paJãnäHi. 

While striving thus, as the concentration gets strengthened, the 
meditator will come to distinguish with each noting, the matter, 
which causes stifness and moves, from the mind, the mental act of 
noting it. As the concentration gets strengthened further, the 
meditator will come to distinguish the cause from the effect. He or 
she knows: Because of the intention to go, the physical process of 
goïng appears; because there is the object to know, there is knowing. 
With further progress, the arising of each phenomenon for a moment: 
the intention to go, the physical process of going, the noting mind, 
followed by its dissolution is clearly perceived as if it is grasped in 
ones own hand. It is then realised plainly that what arises momen- 
tarily only to vanish immediately is not permanent; that what arises 
and vanishes incessantly is dreadful suffering. The meditator will 
also comprehend clearly that the phenomena are occurring of their 
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own accord, following nobody5 will and, therefore, are not subject 
to anyoneS control. Then the mindful noting should continue while 
standing or sitting occasionally. 

The silent carriage mentioned here is a reference to the horse- 
drawn vehicles of ancient days. Some carriages are by themselves 
noiseless, but when burdened with many passengers or heavy loads, 
they are liable to produce a creaking sound. However, the “path 
vehicle” is able to carry an unlimited number of passengers without 
producing a sound. Sometimes, while listening to the teachings of 
the Buddha, passengers numbering eighty-four thousand rode on 
this vehicle, piloted by the path of insight, which transported them 
noiselessly to their final destination of nibbãna. Thus this carriage 
was admired as a silent vehicle. Intimation was in this way given by 
the Buddha to the deva that it would be possible to make his silent 
escape, without letting the celestial nymphs know, by means of this 
transport. 


“Tlirr tassa apalatnbo, salJassa pari0arafI1. 
Dhamtmmahamm sarathn Drutri, samtmadithipurejauamn. ” 


The sense of shame (r7) and revulsion of avoid evil deeds serves 
as the leaning board on the seats of the carriage, without which 
p2assengers are liable to fall backwards when the carriage moves. The 

“path vehicle“ has excellent leaning-boards of shame z7) and dread 
(oftappa) of wrong-doiïng. 

The meditator feels repelled and horrified at the possible arising 
of unwholesome thoughts concerning some objects that may be 
missed while heedfully noting. It is like the revulsion that one feels 
towards coming into contact with filth after having a bath. The 
conscientious concern for the non-arising of unwholesome thoughts 
and revulsion towards them is shame (7ï). There is also the fear of 
unwholesome thoughts leading to evil actions that will yield 
unwholesome effects, and hinder escape from the cycle of existences. 
This fear of evil deeds and its unwholesome consequences is called 
dread (offappa). 

Due to this sense of shame and fear of evil deeds a meditator is 
reverentially devoted to the task of noting every physical and mental 
phenomenon without missing any. Thus, the path is keeps developing 
with each passing moment. This is like the way in which the leaning 
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boards of the carriage prevent the passengers from falling backwards, 
maintaining them in their positions. That is why the Blessed One 
described shame and dread as the leaning boards of the carriage. 

Then the Blessed One went on to explain how mindfulness ¡s like 
the awning of the carriage. As the awning fitted to a carriage guards 
against stones or sticks being thrown in, mindfulness of every mental 
and physical phenomenon, as it arises, keeps oneself secure from the 
danger of demeritorious deeds. Therefore the four foundations of 
mindfulness such as the contemplation of the body are called the 
awning of the carriage. 

The Blessed One continued: “1 call righEview of the Noble Path 
preceded by the rightEview of insight, the driver of the carriage.” 

Of the six kinds of right-views — right-view about ownership of 
kamma, rightview of absorption, rightview of insight, rightview 
of the Path, rightview of the Fruit, and right-view of reviewing — 
riphtview of the Fruit is the result of the Path. Similarly, righEview 
Of reviewing is the reflective knowledge that appears after attaining 
the Path and its Fruition. Therefore it needs no particular effort to 
develop them. The right-view concerning kamma and its effects, has 
to be established even before one starts the practice of meditation. 
The right-view concerning absorption is related to the purification of 
mind, which is the basis for insight. Thus the proximate knowledge 
that has to be developed for the promotion of right-view of the Path 
is the riphtview of insight. When insight knowledge ¡is fully 
developed the knowledge of the Path, ¡.e. the rightview of the Path, 
arises spontaneously. It is just like a royal procession coming along 
after the roads have been cleared by the police and military escorts. 
Therefore, it is said that the rightview of insight proceeds first, 
followed by Noble rightview. While engaged in insight meditation, 
insight knowledge leads the way for the development of the other 
path factors. At the moment of attaining the Noble Path, Path 
knowledge gives the lead to the other path factors. For this reason, 
the Buddha called the right-view of insight and the right-view of the 
Noble Path, the drivers of the carriage. The last verse runs as follows:— 


“Wnissa etadisatnl 0anam, 1tthi0ä purisassa 0ã. 
S 0e etena anena, ibbanasse0a santike Ti. 
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“Any woman or man possessing this eightfold path vehicle can 
get to the presence of nibbãna by means of it.” 


In accordance with this last verse, the owner of the eightfold path 
vehicle, irrespective of sex, is definitely bound to reach nibbana. So 
it is very clear that anyone wishing to reach nibbãna must develop 
the Noble Path based on the path of insight. 

It is common knowledge that in this mundane world, the owner 
Of some form of transport is able to reach the required destination 
by using it. However, Just knowing about the mechanics of a vehicle 
without actually possessing it will not get anyone anywhere. Likewise, 
by just knowing how to enumerate the various types of mental and 
physical phenomena, or the eight path factors, no one can reach 
nibbãna. It must be firmly remembered that only by getting the path 
vehicle through contemplation of the actual arising and đissolution 
of mind and matter and riding on the carriage of the Noble Eightfold 
Path, one can reach nibbãna. The three verses explained above are 
summarised as follows:— 


1. The straight path is the Noble Path, the destination is nibbãna, 
which is free from danger. Fitted with two wheels of physical 
and mental exertion the carriage ¡s silent. 

2. Shame and dread of wrong-doing serve as the leaning-board, 
while mindfulness forms the awnings of the carriage. Path 
knowledge preceded by insight knowledge is the driver of the 
Carriage. 

3. The owners of such a carriage, whether man or woman, may 
ride comfortably in it to reach nibbana. 


A fter teaching the three verses, the Buddha also gave a điscourse 
on the Four Noble Truths, which I will discuss again when we come 
to the section on the truth of the path (naeea saccä). 

While listening to the discourse Samana deva reflected on the 
meditation practices of his former existence. Although he had not 
been able to attain higher knowledge as a bhikkhu ín spite of his 
strenuous efforts, in the existence of a deva whose physical body 
was free from impurities, he was quickly able to develop the 
Successive stages of insight until he attained the Path and Fruition 
of Stream-winning, and realised nibbãna, thus becoming a Stream- 
winner. 
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The main point of this story of Samana deva ¡s that, although the 
bhikkhu had been engaged ardently in insight meditation, because 
the Noble Path, which could cut off craving, had not yet been attained, 
this craving, otherwise called the truth of the origin of suffering 
(sarmmuda0a-saccä) had caused rebirth in a new existence as a celestial 
being. The story also shows how the Noble Path could be developed 
and how as a deva, higher knowledge could be attained with ease. 

Another point brought outin the story is that, if attachment lingers 
in an individual or on an object, craving for existence is likely to cause 
rebirth in the vicinity of such a person or object. How attachment to 
an object will lead to renewed existence in close proximity to it is 
borne out by the well-known story of the bhikkhu Tissa, who died 
with great craving for his robes, and consequently was reborn in the 
form of a louse in those very robes. 

Now Iwill deal with the account of how attachment to ones wife 
caused rebirths as a snake, a dog, and a cow. 


Attachment Leading to Animail Rebirths 


In a Sri Lankan village lived a man who was misbehaving with 
the wife of his elder brother. The woman was more passionately 
attached to her lover than to her husband. She therefore instigated 
her lover to get rid of his elder brother. The man remonstrated, 

“Woman! Dont ever talk like that.“ However, after she had repeated 
her evil suggestions three times, he asked, “How would I go about 
1t?“ She replied, “Go with an axe and wait for him at the riverside 
near the big caper tree. []l send him there.“ Thereupon, the man 
proceeded there and lay in wait for his elder brother, hiding among 
the branches of the tree. 

'When the husband came back rom his work in the forest, the wife 
made a show of loving afection for him and fondly brushing his 
haïr said, “Your hair needs cleaning, it is too dirty. Why not go and 
shampoo it at the river side near the big caper tree?“ Happy with the 
thought, “my wife is very affectionate for me,“ he accordingly went 
to the bathing place at the riverside. He was preparing to wash his 
haïr, bending his head down, when his young brother came out from 
his hiding place and cruelly chopped his head of with the axe. 

Because of the clinging attachment to his wife, he was reborn as 
a green snake (a rat snake according to Sinhalese scholars). Still 
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attached to his wife, the snake took to dropping himself down from 
the roof of the house upon the woman. Realising that the snake must 
have been her former husband, she caused it to be killed and removed. 
Even after passing away from the snakeS existence, his attachment 
for his former wife still remained strong, and he was reborn as a dog 
in his old house. As a dog he was still clinging to his former wife, 
following her everywhere even when she went out to the forest. 
People made derisive remarks, “The hunter woman with the dog is 
goïng out. [ wonder where she is headed!“ The woman then asked 
her lover to kill the dog. His attachmert still intense and persisting, 
the dog was reborn as a calf in the same house. The young calf also 
followed her everywhere, drawing laughter and ridicule from the 
people again, “Look, the cowherd has come out. Ï wonder which 
pasture her cattle are goïng to graze in!“ Again the woman asked her 
lover to kill the young calf. Again his tenacious attachment to his 
wife caused rebirth, this time in her womb. 

In the human world that he had regained, he was endowed with 
the faculty of recalling previous existences. Exercising this faculty, 
he recollected the previous four existences and was greatly distressed 
when he came to know that they were all terminated at the instance 
of his former wife. “What an irony to have taken rebirth in the womb 
of such an enemy,“ he lamented. 

He would not let his mother touch him. Whenever the mother 
tried to hold him, the baby cried vociferously. So the grandfather 
had to take over the task of bringing up the child. When the child 
reached the age when he could speak, the grandfather asked him, 

“My đear child, why do you cry whenever your mother tries to hold 
you? 

He replied, “This woman is no mother to me. She is my enemy 
who killed me for four successive existences.” So saying, he recounted 
to his grandfather the story of his previous lives. Ôn hearing this sad 
tale, the old man wept, embracing the child and said. “Come, my 
poor grandchild, let us get away, Ï see no gain in staying here.“ They 
went away and stayed in a monastery where both of them received 
ordination and in time, through the practice of meditation, were able 
to attain the Path and Fruition of Arahantship. 

The moral to be drawn from this episode is that attachment gives 
rise to repeated new existence at the very location of that attachment. 
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This story clearly bears out the truth of the teaching, that attachment 
brings about fresh existences (0oobbhauikä). However, after meeting 
a violent death in successive existences as a snake, a dog, and a calf, 
in his final life as a human being he attained Arahantship, and so 
craving was completely extinguished. There would be no mere 
rebirth for him, and he would be free from all forms of suffering. 

It would be well to take to heart the moral of this story and strive 
for freedom from all sufering through the practice of insight 
meditation. There would be no end of quoting similar stories from 
the Pä]i texts and Commentaries. Let us now come to the experiences 
and episodes met with in modern times. 


A Dhamma Teaching Sayadaw 


Erom 1937 to 193911 resided at Taungwine Taikkyaung monastery 
of Mawlamyaing. At that time there was a Dhamma teaching 
Sayädaw of great repute. At the traditional alms-giving ceremony, 
a week after the death of a lawyer donor of his, he gave the following 
discourse as the meritsharing service for the departed one. 

“This life of mine is uncertain, but my death is certain. Ï must 
inevitably die. My life will end only in death. Life is impermanent, 
and unstable; death, on the other hand, is definite and permanent.” 

This contemplation on death was the theme of his discourse. Ï was 
present on that occasion and heard his discourse personally. Within 
a few days of this event, we heard the sad news of demise of the 
Dhamma teaching Sayadaw. We thought then that he would have 
passed away contemplating death as he had taught only a few days 
ago. We heard that the Sayadaw had met a violent death at the hands 
Of assassins who had stabbed him with a dagger. 

About three years later, a certain young boy from Magwe came 
to Mawlamyaing accompanied by his parents. He had been nagging 
his parents, asking them to take him to Mawlamyaing. Ôn arriving 
at the monastery of the former Sayädaw, the boy informed his parents 
that he was, in a previous existence, the presiding Sayädaw of that 
monastery. He could tell everything about the monastery and 
whatever he said was found to be true. He remembered all the leading 
monks from the nearby monasteries and addressed them by the 
names he had used to call them by previously. 
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When he was asked by mentioning the name about a certain man, 
who was a close disciple of the late Sayadaw, the boy relied, “I am 
afraid.”“ When questioned what he was afraid of, he recounted how 
that man in association with some others had stabbed him to death, 
how he had run away from them, and coming to the river bank and 
finding a boat, he made his escape riding on the boat. Later arriving 
at a village on the Magwe coast, he said he entered the house of his 
present parents. The visions he saw of how he had fled rom his 
assassins, how he found a boat on the river bank, how he took a ride 
on it and came to the house of his parents were all signs of destiny 
(gati nimifta) that had appeared to him as death approached. This is 
also a notable incident that confirms that attachment brings forth 
new existence. 


Born as a Buffalo for Forty Kyats 


In a certain town in Monywa District, there lived a man who was 
engaged in the business of money-lending during the British regime. 
He asked for the return of a loan from a certain farmer who replied 
that he had already repaid the money he had borrowed from the 
man. The money-lender repeatedly insisted that the farmer had not 
yet repaid the loan. Finally, he declared, “May I become a buffalo in 
your house if I have really asked for a double payment of the forty 
kyats, which you say you have already repaid.“ With this oath, he 
pressed again for the return of his loan. The poor farmer was thus 
obliged to knowingly repay again the loan he had taken. 

Soon afterwards, the money-lender passed away. A young buffalo 
was born in the house of the farmer who had made the double 
payment of his loan. Guessing that the money-lender had taken 
rebirth in his house as a buffalo, the poor farmer called out to the 
young buffalo, “Sayäa, Saya, please come,“ in the same way that he 
used to address the old money-lender. The young buffalo answered 
his call and came to him. Believing now that the old money-lender 
had really become a buffalo in his house according to his oath, the 
farmer started to talk about this incident. Thereupon, the daughter 
of the departed money-lender went to the court suing the poor farmer 
for defaming her father. 

The judge who heard the case sent for the appellant, the defendant 
and the young buffalo together with witnesses for both sides. In the 
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court, the farmer called out, “Sayä, please come” to the buffalo in the 
same way that he used to address the money-lender. The buffalo 
responded to his call by coming to him. The money-lenderSs daughter 
used to address her father as “Shin, Shin.” When she said in the court 
“Shin, Shin,“ the buffalo went to her. The judge came to the conclusion 
that the poor farmer was making an honest statement (without any 
intention of defamation) and accordingly discharged the case. From 
this story, it is not hard to believe that a human being may be reborn 
a buffalo. Itis plain therefore that craving will cause rebirth. It should 
be observed also that swearing a false oath ¡s liable to lead to calamity. 


Nga Nyo5s Small Measure of Rice 


There was a village of about four hundred houses called Chaungyo, 
ten miles north-west of Taungdwingyi. Two young men of the village, 
Nga Nyo and Ba Saing, who were friends, earned their living by 
goïng around villages selling betel leaves. Coming back one day from 
their rounds, Ba Saing went short of rice on the way. He borrowed 
a small measure of rice from Nga Nyo to cook his dinner. After dinner, 
while they made their way back to the village leisurely in the moonlit 
night, Ba Saing was bitten by a poisonous snake and met with instant 
death. It was some time between 1926 to 1936,! when the two friends 
were about twenty or sO. 

Probably because Ba 5aïng clung to the thought of the loan of the 
small measure of rice at the time of his death, he was reborn as a 
cockerel in Nga NyoS house. Nga Nyo trained ¡it to become a 
fighting-cock and entered it into a fight. It one the first three fights, 
but unfortunately lost the fourth fight because its opponent was 
bigger and stronger than itself. Nga Nyo vented his disappointment 
and anger by holding his cock by its leg and thrashing it against the 
ground. Bringing the hal£dead cock home, he threw it down near 
the water-pot where Nga Nyo5 cow came and touched ¡t with her 
lips (as if expressing her sympathy.) 

The poor cock died afterwards and took conception in the womb 
of the cow. When the calf had grown up considerably, it was bought 
for four kyats by his friends for a feast, which Nga Nyo would also 
Join. While they were butchering the calf and cutting up the meat in 
preparation for their feast, a couple from Taungdwingyi, a clerk and 
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his wife, happened to arrive on the scene. Expressing her sympathy 
for the calf, the clerks wife said, “Tf it were my calf, I wouldnt have 
treated it so cruelly. Even ¡f it had died a natural death, I wouldnt 
have had the heart to eat its flesh, I would have just buried it. 
Sometimes afterwards, a son was born to the clerks wife. The 
child remained without speech until he was seven when, one day 
his father told him, “Son please talk to us. Ioday is my pay-day. II 
buy and bring back some nice clothes for you.” Keeping his promise, 
the father came back in the evening with some pretty garments for 
his son. He said, “Son, here, these beautiful clothes are for you. Do 
speak to us now.“ The boy then uttered, “Nga Nyơ measure Of rice.” 

The father said, “Son, just talk to us. Not only a measure, I will 
buy a whole bag of rice for you.” Thereupon the boy said “If so, put 
the bag of rice on the cart. We will go to settle my debt.“ Putting a 
bag of rice on the cart as requested, they set off on their journey. The 
father asked the son, “NÑow where to?“ The child directed his father 
to drive towards the north of Taungdwingyi. Eventually they came 
to Chaungyo village when the son said, “ThatSs it. Thats the village,” 
and kept on directing his father through the village lanes until they 
came to Nga Nyos house. Upon inquiring whether it was indeed 
U NyoS house. U Nyo himself confirmed it by coming down from 
the house as he approached the cart, the child hailed him, “Hey, Nga 
Nyo, do you remember me?“ The elderly man was ofended to be 
addressed as Nga Nyo by a mere child, the age of his son, but was 
pacified when the clerk explained, saying, “Please do not be offended, 
UNyo. This child is under some strange circumstances. “ 

When they got into the house, the boy began, “So, Nga Nyo, you 
dont remember me? We were once together selling betel leaves goïng 
around the villages. I borrowed a small measure of rice from you. 
Then I was bitten by a snake and died before I could return the loan. 
Ibecame a cockerel in your house. After winning three fights for you, 
Ilost the fourth because my opponent was much stronger than Ï was. 
For losing that fight you beat me to death in anger. Half dead, you 
threw me down near the water-pot and a cow came and kissed me. 
I took conception in her womb and was reborn as a cow. When I 
became a heifer, you killed me to eat. At that time the clerk and his 
wife who are my father and mother now, came by and expressed 
sympathy for me. After my death as a cow, Ï was born as a son to my 
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present father and mother. I have now come to repay my debt of the 
measure of rice.“ All that the child recounted was found to be true 
by UNyo who wept, feeling repentant for all the ill-treatment he had 
meted out to his former friend. 

With this story Ï want to stress again that unless craving has been 
rooted out, repeated rebirths in new existences are unavoidable. 


Terrible Life as a Demon and a Cow 


In about 1956 in the Payägyi monastery of Mandalay there resided 
a student bhikkhu called U Ar Seinna. He was of good build, clear 
complexion and full of faith in Dhamma. He was a good student too, 
devoting himself wholeheartedly to the study of the texts. One day 
while washing his almsbowl, he addressed his colleagues, “I urge 
you to take care, friends, to be of good behaviour while you are living 
on the almsfood of donors. I am living a heedful life, having had 
personal experiences of three existences. “ 

One of his colleagues, becoming curious, asked him about his 
previous lives and he replied, “I passed away from human life to 
become a female demon. I suffered terribly in that life, having scarcely 
anything to eat, no decent place to live, roaming here and there to 
find a resting place. From a female demon, I became a draught ox. Ï 
was herded in the same pen with a team mate, whose nostrils were 
running with putrid nasal fluid. Its nasal smell becoming unbearable, 
I goaded it to keep it away from me. The owner beat me, thinking 
that I was bullying the other ox. When I passed away from that 
existence, Ï regained human life and becoming agitated with religious 
emotion, and have now taken up the life of a bhikkhu.” 

Thịis story also serves to emphasise the fact that as long as craving 
persists, rebirth is inevitable. It also shows what a horrible life is that 
of a demon and how, handicapped by the inability to communicate, 
an ox is liable to be misunderstood and could be maltreated in 
consequence. These accounts should serve to cause terror and incite 
religIous emotions in us. 


Regaining Human Life after Being a Cow and a Dog 

About 1948, the S5ayädaw of a village monastery in Monywa 
District was shot dead by a rebel leader who accused the Sayadaw 
of “ill-treating“ his underling. The Sayädaw is now in human 
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existence, a bhikkhu again. We hear that he had even passed some 
of the scriptural examinations. This bhikkhU recounted, “I became 
a cow after being shot, then a dog and now I am a human being 
again.” To go down from the level of a bhikkhu in human life to that 
Of a cow, and then a dog, seems very degrading. However, if craving 
is not eradicated, it is possible to descend the ladder of existence 
lower still. There is the instance of Bhikkhu Tissa who became a louse 
in the time of the Buddha. Thus realising that anyone who has not 
eradicated craving (and with personality-view and doubt also still 
intact), is liable to take lower rebirths, so it is essential to strive for 
the complete eradication of craving, or at the very least, to work for 
the elimination of personality-view) and doubt. 


Even Rebirth as a Crowing Lizard Is Possible 


In about 1961, there appeared in Pha Aung We village near Daik-U, 
a strange young child, who said that he was previously the presiding 
monk of the Ywa Waing village about 2 miles away. The child was 
intelligent with a retentive memory. When taken to the monastery, 
which he said he resided in, he appeared to know all the articles in 
the building and was able to identify each object, recalling the name 
of its donor. What he said was found to be true. He said he had 
become a crowing lizard in the monastery when he died as the 
presiding monk. As the crowing lizard, he met his death when he 
leapt across from the monastery to a palm tree nearby. He missed 
the tree and fell to the ground breaking his thigh. The injury caused 
his death. When he died, he rode on the cart of a farmer from Pha 
Aung village who had his field near the monastery, and he stayed in 
the house of the farmer. What he said about riding on the cart was 
the appearance of a sign of destiny as death approached. 

Thịis story should also cause the realisation that with craving still 
lingering, resh existence could arise, and taking fright at this 
realisation, one should develop the Noble Path to rid oneself of 
craving. The reason why I bring up these stories of modern times is 
because there are some people who maintain that there is no such 
thing as an after-life. Some are undecided and perplexed, not being 
able to conclude whether there is or not. Ín spite of clear accounts of 
renewed existences in the scriptural literature, many are sceptical of 
what was written about ancient times. Thus in order to arouse faith 
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in kamma and its efects, and belief in the after-life and to remain 
steadfast with such conviction, I have recounted these stories. There 
are many similar stories that I could tell, but enough has been said 
to accomplish my aim. 


Three Kinds of Craving 

As stated above, because craving can cause rebirth, the Blessed 
One taught, “This craving that gives rise to fresh rebirth and is bound 
up with delight and passion, seeking delight now here, now there.” 
He further elucidated this craving. “What is this craving? Firstly, 
there is craving for sensual pleasures. Secondly, there is craving for 
existence, or attachment to eternalism. Thirdly there is craving for 
non-existence, or clinging to the view that there is no after-life.” These 
three types of craving are the truth of the origin of suffering. 


Z 


Sensual Craving 


Of these three types, sensual craving is craving for pleasurable 
sense-objects, whether belonging to oneself or to others. The craving 
that arises on seeing a beautiful sight is sensual craving. Here object 
of sipht relates not only to appearance, colour efc., but to the whole 
form or body of a man or woman, which serves as the basis of the 
sipht, the clothes worn and other associated objects. Likewise, 
pleasurable sounds and sound-producing objects, delightful odours 
and their source, delicious taste and food producing the taste, men 
and women who prepare and serve delicious food, tactile sensations 
of rapture and objects producing such sensations — all of these 
constitute objects of pleasure, and craving for them is sensual craving. 
In short, desire for any pleasurable sense-object is sensual craving. 

Wishing to become a human being, a celestial being, wishing to 
be born a man or a woman; longing to enjoy sensual pleasures as a 
human being, as a celestial being, as a man or a woman — all of these 
cravings are also sensual craving. Therefore we say that taking delight 
in any pleasurable thought or object is sensual craving. 

Ơn seeing, hearing, smelling, tasting, or touching a sense-object, 
1f one considers it to be pleasant, a liking is at once developed for it. 
Thinking it to be pleasant amounts to ignorance (207/4), which 
conceals the true nature of the sense-object and gives rise to false 
views about it. Ignorance regard what is transitory as permanent; it 
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takes what is suffering, because of incessant arising and vanishing, 
to be pleasant: it takes mere physical and mental phenomena, which 
are neither a soul nor a living entity, to be a soul or living entity; and 
it considers ones own body or others bodies, which are repulsive 
and disgusting, as beautiful and pleasing. 

Regarding what is unpleasant to be pleasart, liking for it develops. 
Liking itand desiring it leads to craving, which drives one to perform 
activities to fulfil that craving. Such volitional activities are kamma 
(sankhara), which are responsible for the formation of new mental 
and physical aggregates of a new existence. Thus each instance of 
liking or desiring a sense-object amounts to embarking on a new 
round of becoming. 

Influenced by craving, kamma-forming consciousness otherwise 
called decease thought.moment impulsion tenaciously clings to the 
kamma, sign of kamma, or sign of destiny, the three sigzns that appear 
as death approaches. Because of this tenacious clinging to the objects 
seen at death%s door, the moment after decease consciousness vanishes 
rebirth-linking consciousness arises holding onto the last seen objects, 
to give rise to a new birth. Hence this craving is described as liable 
to give rise to new becoming. 


Craving for Existence 


According to the Commentary, craving for existence (bhaua tanhã) 
1s the craving that is accompanied by eternalism (sassafa ditthi). Here, 
“bhaua“ means becoming or being. Hence craving for existence is 
craving based on the belief in the permanence and stability of 
existence. Eternalism is the wrong-view believing that the soul or 
the living-being does not disappear. Although the physical body 
perishes, the soul, the living entity ¡is thought not to be subject to 
dissolution. It enters into a new body and remains there. Even if the 
world crumbles and breaks up, it remains eternally and never perishes. 

Religious faiths outside of the the Buddha5 teaching mostly hold 
this view of eternalism. Some of them believe that, after death, man 
remains permanently in heaven or suffers eternal damnation ¡in hell 
according to Gods wish. Others take the view that a being migrates 
from one existence to another according to kamma and exists 
permanently. Again, others believe that a being exists eternally 
changing from one life to another on a predetermined set course. 
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In short, any belief that holds the view that a soul or living-entity 
moves on without đissolution to new existences is the wrong-view 
of eternalism (sassafa điHh¡). For instance, a bird on a tree flies away 
to another tree when the first tree falls down. When the second tree 
falls down again, it flies on to a third tree. Likewise, the soul or living 
entity, on the đdissolution of a physical body on which it depends, 
moves on to another body, itself remaining everlasting. 

Craving accompanied by the wrong-view of eternalism is called 
craving for existence (bhaua tanha). Thịs craving takes delight in the 
view that the soul or living entity is permanent, enduring. “This I, 
which has been in permanent existence since eternity, feels the 
sensations and will continue feeling them.“ Believing thus, one takes 
delight in every object seen, heard, touched, or known and also in 
the objects that one hopes to enjoy in the future; wishing to enjoy a 
prosperous happy life now and in future, to be born in good, happy 
existences to enjoy the prosperous life of human or celestial beings. 
Some wish to be born always as a man, others as a woman. All of 
these are craving for existence. 

Every time craving arises for the sense-objects that are presently 
available or for the present existence, or in looking forward to the 
existence one wishes to be in, because of this craving, a conditioning 
influence or potential power is being built up for the arising of a new 
life. That is why the Buddha taught: “Liable to give rise to new birth 
(ponobbhauikä). Ï have summarised it thus: craving for existence with 
the idea that it is eternal is craving for existence. 


Craving for Non-existence 


⁄ 


In the term “2/bhaua tanha,“ 0ibhaua means non-becoming, 
non-being, annihilation of existence. Craving for the view that there 
1s existence only while alive, that there is nothing after death, is 
craving for non-existence (0ibha0a tanhg). Thịs 1s the craving that is 
accompanied by the wrong-view of annihilationism (uccheda di†thi), 
which maintains that nothing remains after death, there is complete 
annihilation. It is the doctrine taught by Ajita, the leader of a sect 
during the Buddhas lifetime. His teaching runs thus:- 

An individual is made up of the four primary elements. When he 
dies, the earth element of his body goes into the mass of the earth 
element that exist in inanimate external bodies. (It means the element 
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of earth that manifested as hardness or coarseness while in the living 
body, merges with the inanimate external earth element, the earth 
element of the dead body. In time it turns into earth, which is again 
converted into earth elementin trees and plants, efc.) The water element 
of the living body flows into the inanimate mass of water. (That is to 
say, the fluidity of the dead body becomes the moisture of the mass Of 
water.) The fire element of the living body merges with the mass of 
inanimate external heat and the living air element flows into the mass 
Of inanimate external air. All knowing faculties (sense-organs: eyes, 
©ars, nose, tongue, cfc.) move over into space. (Those holding the 
amnihilationist view do not recognise the separate existence of 
eye-consciousness, ear-consciousness, efc. They hold that the material 
forms of the sense-organs, otherwise called the faculties, themselves 
see, hear, taste, touch, efc., and mind itself thinks. They explained the 
cessation of consciousness in terms of the six faculties of sense, which, 
according to them, disappear into space. Whether he is a fool or a wise 
man, when he dies, he completely disappears. Nothing ¡is left after 
death. The fool does not suffer in a new existence for his past misdeeds. 
The wise man does not get a new existence in which he enjoys the fruits 
of his good kammas. After death every thing disappears. 

Thịis ¡is then some of the teachings of Ajita who held the view of 
amnihilationism. This ideology may find ready acceptance by those 
who are reluctant to avoid evil or to do good. As it is postulated by 
this ideology that there ¡is no life after death, it amounts to the 
admission that there is life before death. Then one may ask, “What 
exists before death?“ The answer, according to their line of reasoning, 
could only be that it is the living self (z#z), or a being (safa). Thus 
although Ajita maintained that an individual is made up of the four 
øreat primaries, it must be said that, for him, the self or a being exists. 
Because of this attachment to self, holders of this view argue that 
instead of wasting time doing good deeds for future existences, full 
opportunity should be taken of the present moment for the enjoyment 
of pleasures. The craving accompanied by this view that nothing 
remains after death is craving for non-existence. lo summarise: 
craving that arises accompanied by the annihilationist view is craving 
for non-existence (0ibhaua tanhđ). 

This craving for non-existence likes the idea that, after death, 
existence is annihilated without any special efort. The reason is that 
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one who holds this view shrinks from the practice of meritorious 
deeds and does not abstain rom doïng evil deeds. The evil deeds 
committed are also innumerable. lf new life occurs after death, these 
evil deeds will bear unwholesome fruits which, of course, they cannot 
relish. Only if nothing happens after death, and there is no new 
existence, their misdeeds will be expunged; they will have to bear 
no responsibility for them and escape scotfree from all consequences 
of their evil actions. Hence the great appeal of this ideology. 

At the same time, holding that the time for enjoying is now, the 
present life before death, they are too eager to pursue any desirable 
objects of pleasure. Consequently they go all out in the pursuit of 
what they consider to be pleasurable. This ardent pursuit of pleasure 
leads to commission of kamma and mental formations, every act Of 
which is contributing to formation of new life. 

Every time there is delight in, and enjoyment of, pleasures of the 
present life, the impulse of craving is imparted to the stream of 
consciousness. Consequently, impulsion proximate to death, other- 
wise called the kamma-forming consciousness (bhisaikhära 0ififiãna) 
clings to the death signs: kamma, sign of kamma, and sign of destiny. 
While clinging to these objects, when the death follows the decease- 
consciousness, rebirth-consciousness arises for a new existence, 
conditioned by one of the three signs. Thus a person holding the 
annihilationist view is reborn whether he or she likes it or not, in a 
new existence, because of craving for pleasurable objects. This new 
existence is very likely to be in inferior and miserable states because 
he or she had developed nothing but evil deeds previously. 

The Buddha taught, therefore, that this type of craving for 
non-existence, also gives rise to new existence. Thus all the three 
types of craving, sensual craving, craving for existence, and craving 
for non-existence lead to new life and suffering. Therefore, I have 
summarised: the true cause of suffering is the three types of craving. 

The above mentioned three types of craving are the origin of 
suffering starting rom birth, up to the five agøregates of attachment, 
and are therefore called the truth of the origin of suffering. 

As to where these cravings arise and take root, the Mahaã- 
satipatthãana Sutta states: “Wherever in the world, there are delightful 
and pleasurable things, there this craving arises and takes root.” Here, 
by “craving arises” is meant the actual arising of the craving because 
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of delightful and pleasurable things. This is known as arisen 
defilements (0ariu†thana kilesz). By “taking roof” is meant that, failing 
to contemplate the impermanent nature of pleasurable things, craving 
for them lies dormant, taking root and waiting to arise whenever 
favourable circumstances permit. This latent craving, lying dormant 
in sense-objects that escape contemplation, is known as latent in the 
object (ãrarxtmananusaua). Insight meditation eradicates this defilemert. 

The delightful and pleasurable things from which craving arises 
are described elaborately in the Mahãsatipatthana Sutta and may be 
summarised as: 

1. Eye, ear, nose, tongue, body, and mind — the six sense-doors. 

2. Sights, sounds, odours, tastes, touches, and ideas — the six 

sense-objects. 

3. Eye-consciousness, ear-consciousness, efc., — sỉx types of 

COnSCiOusness. 

4. Six types of sense impressions -- six contacts (0hassa). 

5. 5ix types of feeling born of sense impressions, efc. 

These delightful and pleasurable things should be contemplated 
in the practice of meditation. Failing to recognise them as imperma- 
nent, unsatisfactory, and not-self, through mindful noting will result 
in them becoming the breeding grounds for craving. These two types 
of craving: dormant craving for pleasurable objects (rattaInnusaa 
tanhađ), which have escaped being noted as they really are, at the time 
of seeing, hearing, cfc. and the craving that has actually arisen 
(pariuu†thãna tanhã) from the pleasurable things, constitute the noble 
truth of the origin of sufering. This fact should be thoroughly 
undđerstood and remembered. 

I have explained the truth of the origin of suffering sufficiently, 
so I will end my điscourse on it here. 

May all you good people present in this audience, by virtue of 
having given respectful attention to this Great Discourse on the 
Turning of the Wheel of Dhamma, be able to dispel temporarily or 
eradicate completely, the craving otherwise called the truth of the 
Origin of sufering by incessant contemplation and through whatever 
Path and Fruition you have chosen, achieve speedy realisation of 
nibbãna, the end of all sufering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu ! 


Part Six 


Delioered ơn 11th Nouembery 1962.1 

Today is the full-moon day of November. It used to be a great holy 
day, marked with festivities, in central India at the time of the Buddha, 
being the end of the month, the end of the raïny season, and the end 
of the year according to the tradition of that time. In Burma we 
celebrate the day with the festival of lights and paying homage to 
the Blessed One. 

Today I will điscuss the Truth of the Cessation of Suffering (rodha 
saccđ) and the Truth of the Path Leading to the Cessation of Suffering 
(magøa saccđ) as taught in the Dhammacakka Sutta. I will now recite 
the Four Noble Truths: 

1. The Truth of suffering (dukkha saccä). 

2. The Truth of the Origin of Suffering (samnmudaa saccđ). 

3. The Truth of the Cessation of Suffering (nirodha saccä). 

4. The Truth of the Path Leading to the Cessation of Suffering 
(magơa saccä). 


The Truth of the Cessation of Suffering 


“am kho pana, Dhikkhaue, dukkhanirodha ariasaccatn0 — 0o 
tassae0a tanhawa asesauiraeanirodho cago pafinissaeg0 tuffi anala00. 


“This, monks, is the Noble Truth of the Cessation of Suffering: 
1t is the complete fading away and cessation of that craving 
without remainder, its forsaking and abandonmertt, liberation 
and detachment from it.” 


The truth of the cessation of suffering is the cessation of craving, 
otherwise called the truth of the origin of sufering. By virtue of 
insight knowledge and Path knowledge, that craving gets no 
Opportunity to arise, and vanishes. It ¡s like darkness being dispelled 
by sunlight. When the Path knowledge of Arahantship appears, 
craving has no chance to arise and gets extinguished entirely. With 
the cessation of craving, the mental and physical aggregates for a 
new life cannot appear and completely cease to exist. This non-arising 
Or cessation of craving ¡s the Truth of the Cessation of Sufering. 
Cessation of craving by virtue of Arahantship is its complete 
extinction without remainder and is the noblest form of cessation. 


1 The Full Moon of Tazaungmon 1324 M.E. 
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There are inferior forms of cessation, for instance cessation by 
virtue of the Path of Non-returning, which completely extinguishes 
only sensual craving; cessation by the Path of Once-returning, which 
eliminates only the grosser forms of sensual craving; cessation by 
virtue of Stream-winning, which removes the sensual craving that 
will give rise to rebirth in the lower realms. These cessations are 
concerned with only partial extinctions of craving and may be 
regarded as inferior grades of the truth of cessation. Then there is 
another form of cessation, which comes about through contemplating 
impermanence, unsatisfactoriness, and not-self. During the period 
of contemplation, craving gets no chance to arise, so there is 
temporary cessation of craving. It may be regarded as partial 
cessation of craving by means of the partial developmert of insight. 
Every time one is engaged in insight meditation, it may be said that 
one is realising the temporary cessation Of craving. 

The Pä]i texts provide the following exposition of the truth of 
cessation of craving by answering the question, “Where may this 
craving be discarded, where may it be extinguished?“ “Wherever in 
the world there are delightful and pleasurable things, there this 
craving may be discarded, there it may be extinguished.”! 

Here, delightful and pleasurable things means, as explained earlier, 
the six sense-doors, the six sense-objects, and the six types of 
consciousness. For further details, please refer to the text and 
translation of the Mahãsatipatthäana Sutta. 

Discarding (0ahryaii) and extinguishing (ru/jhati) are alike in 
meaning. Similarly, giving up or relinquishing (cäeo), forsaking or 
rejection (ƒafimissaeeo), release, freedom, or emancipation (mufi), 
aversion, disenchantment (zalayo), aÏlÏ connote the same meaning 
as cessation or extinction (irodha). 


How Cessation of Craving Is Brought about 


When the meditator becomes convinced of the true nature of 
impermanence, unsatisfactoriness, and notself by noting “seeing, 
seeing” at the momernt of seeing, he or she will not be blinded by the 
delusion of permanence, happiness, and self in the sense-doors, 
sense-objects, and sense-consciousness. He or she is momentarily 
free from ignorance (2zí//) or delusion (moha). Having seen reality 


1 D¡i.310. 
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as it is and being free rom delusion, no pleasurable feeling arises 
towards these objects. This is then the temporary cessation or fading 
away of craving. Through the fading away of craving, attachment 
(upadãna), kamma and mental formations (sañkhãrZ), which come 
trailing after it cannot arise. Consequently consciousness (0ifñfñãna), 
mỉnd and matter (0đmar7pa), the six-senses (salãuafana), contact 
(phassa), and feeling (0edanđ), the unwholesome resultants of kamma 
and mental formations, cannot appear. This is how craving together 
with suffering are momentarily extinguished, which ¡s called 
momentary cessation or momentary nibbãna. 

Similarly, by noting “hearing,“ “smelling,“ efc.„ at the moment of 
hearing, smelling, efc., the meditator becomes convinced of the three 
characteristics with respect to the ear and sound, the nose and odour, 
the tongue and taste, efc. He or she will be free from delusions of 
permanence, happiness, or self in connection with these objects. IThus 
there will be the momentary cessation of craving and sufering, 
otherwise called momentary nibbäna. 

Through insight, which promotes temporary cessation as higher 
knowledge ¡is developed, nibbãna ¡is realised by means of the 
knowledge of Stream-winning. This knowledge extinguishes the 
strong sensual craving that can give rise to rebirth in the lower realms. 
The meditator becomes fully liberated from the miseries of the lower 
realms (zpãa) and sufferings of more than seven existences in 
fortunate destinies of the sensual sphere (kđma sueafi). This is then 
the extinction of suffering as a result of the extinction of craving. 
However, it must not be regarded that Path and Fruition of Stream- 
winning takes the cessation of craving as its object of contemplation. 
It dwells merely on cessation as a result of the complete extinction 
Of suffering inherent in the mental and physical agøregates. 

When nibbãna is realised by means of the Path knowledge of 
Once-returning, the ørosser forms of sensual craving, together with 
the suffering of more than two existences in the sensual realm are 
extinguished. When the Path knowledge of Non-returning is realised, 
subtle forms of sensual craving, together with suffering in more than 
one existence in the fine material realms (r#pa ioka), or in the formless 
realms (zr#pa loka) are extinguished. These are also extincHon of 
suffering as a result of the extinction of craving. In these Paths too, 
the mind dwells merely on cessation consequent upon the complete 
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extinction of suffering inherent in the aggregates. When nibbäna is 
realised through the Path knowledge of Arahantship, all forms of 
craving and all kinds of suffering are completely eradicated. This is 
also extinction of suffering as a result of extinction of craving. We 
can summarise: “When craving is eradicated suffering is extinguished.” 

Only when craving is completely eradicated, true liberation from 
suffering is achieved. Escape from suffering, obtained through other 
means, is not true liberation but just temporary relief; in due course 
there is the recurrence of suffering. For example, take stretching the 
limbs to relieve the stifness due to bending. The discomfort is 
temporarily removed only to return as tiredness due to stretching. 
Likewise stiffness due to prolonged sitting may be relieved by 
standing up or walking about only to be replaced soon by fatigue. 
When one is assailed by hunger, the suffering may be relieved by 
partaking of some food; but the trouble will start again after a lapse 
of a few hours. llÏness or disease may be cured with suitable medical 
treatment, but other ailments are bound to arise sooner or later to 
give trouble again. 

Difficult circumstances of living may be solved by engaging in 
suitable employment or business, which may prove so successful 
and prosperous that one may come to occupy a very high position 
in oneS profession or become wealthy. Yet with the vicissitudes of 
life, one may fall down from that high position or become poverty- 
stricken. Even if the whole life has been smooth and plaïn sailing, 
one inevitably faces suffering at the time of death. As a result of 
meritorious deeds such as øiving alms and observing moral precepts, 
one may be reborn as a human being in happy prosperous circum- 
stances or one may be born as a powerful celestial king. Yet when 
the wholesome effects of previous wholesome deeds are exhausted, 
a return to miserable existences is inevitable. If one strives for a happy 
and long existence by means of the r#pa jhãna and aripa jhãna by 
practising tranquilliy meditation, one may attain the 70a brahma 
and arữpa brahrma realms where one may live happily for many 
world-cycles. However, a time comes when the merits Of /hãna are 
exhausted. Then one faces the possibility of descending once again 
into miserable lower existences, as for instance, the experience of the 
young sow mentioned in the chapter on the origin of suffering. 
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Thus unless craving is completely eradicated, no form of liberation 
1s a guaranteed, true liberation. Complete and irreversible liberation 
from all kinds of sufering is achieved only when craving has been 
entirely extinguished. Thus the Buddha taught, “The complete fading 
away and cessation of that craving without remainder (f4ssa/e0a 
tanhãwaasesa 0iraeanirodhä) 1s the truth of the cessation of suffering.” 

Thịis is in accordance with the doctrine of dependent origination, 
which states that when the causative conditions such as ignorance 
cease, their effects also cease. Thus, in the Anguttaranikäya it is taught, 

“What, monks, is the noble truth of the cessation of suffering? Through 
the total fading away and extinction ofignorance, kamma formations 
are extinguished; through the extinction of kamma the resultant 
consciousness of a new existence is extinguished; through the 
extinction of consciousness, mental and physical phenomena are 
extinguished; through the extinction of mental and physical phenom- 
ena, the six senses are extinguished; through the extinction of the sỉx 
senses, sense impressions (contact between the six senses and the 
sense-objects) are extinguished; through extinction of sense impres- 
sions, feelings are extinguished; through the extinction of feelings, 
Craving is extinguished; through the extinction of craving, attachment 
is extinguished; through the extinction of attachment, becoming is 
extinguished; through the extinction of becoming, rebirth ¡is extin- 
guished: through the extinction of rebirth, death and decay, grief, 
lamentation, païn, sorrow, and despair are extinguished. Thus this 
whole mass of suffering (which is neither a soul, living-entity nor 
has any connection with happiness) is extinguished. This, monks, is 
the noble truth of extinction of this mass of mere suffering.” 

In the above text, the sequence of cessation is given in serial order 
to demonstrate the correlation of each cause with its efect. However, 
the important point ¡is that once ignorance vanishes all its effects, 
such as mental formations are extinguished. 

The word cessation (irodha)1n the texts mean cessation only, not 
the place or the condition of cessation. Although Commentaries 
mention cessation figuratively as a place or condition of cessation, 
it must be carefully observed that its true meaning is non-arising of 
inter-related conditions of cause and effects such as ignorance, mental 
formations, consciousness, efc., their total cessation and annihilation, 
in other words, the Noble Truth of the Cessation of Suffering. 


⁄ 
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Ihave dealt with the truth of the cessation of suffering sufficiently. 
For further details, please refer to “On the Nature of Nibbana.” I will 
now øo on to the exposition of the Noble Truth of the Path Leading 
to the Cessation of Suffering. 


The TIruth of the Path 


“dam kho pana, Dhikkhaue, dukkhanirodhagamini palipada 
ariJasaccatIl — qUaeua ar10o atthaieiko tnageo, seU0athidatn — 
sammadiHhi sammasankappo samtmauaca sammakammanto 
Sa†rtmđa-ñ]T00 Sat<‹.MM0aUäãm0 samtmasati satmtmasamadhi. 


“This, monks, is the Noble Truth of the Path Leading to the 
Cessation of Suffering. It is this very Noble Eightfold Path, 
namely, Right View, Right Thought, Right Speech, Right Action, 
Right Livelihood, Right Efort, Right Mindfulness, and Right 
Concentration.” 


Ihave dealt with the Truth of the Path fairly fully before. Ï propose 
to repeat some things that need emphasising. Of the eight factors of 
the Path, Right View and Right Thought constitute the wisdom 
group; Right Speech, Right Action, and Right Livelihood constitute 
the morality group; while Right Effort, Right Mindfulness, and Right 
Concentration constitute the concentration øroup. 

I need not elaborate the path factors of morality, nor the path 
factors of concentration. Of the wisdom group, righEview needs 
further exposition. Accordingly I quote the following exposition on 
ripghtview given by the Blessed One. 


Exposition of Right View 


“What, monks, is rightview? Monks, to understand suffering or 
the truth of sufering; to understand the origin of suffering or the 
truth of the origin of suffering; to understand the cessation of 
suffering or the truth of the cessation of suffering to understand the 
path leading to the cessation of suffering or the truth of the path 
leading to the cessation of suffering; this is called right-view.” 

Thịis is then the definition of the right-view given by the Blessed 
One. Briefly, it is knowing the four truths according to reality and 
understanding them rightly as they should be understood. The 
Commentary version of its exposition is as follows: 
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Meditation on the Four Truths 


“Meditation on the four truths was taught prefaced by the words 
“understanding of the four truths.ˆ Of these four truths, the first two, 
namely, the truth of suffering and the truth of the origin of suffering 
are concerned with the cycle of existence (øaffa). The last two, namely, 
the truth of cessation of suffering, and the truth of the path leading 
to the cessation of suffering are concerned with escape from the cycle 
Of existence (0/0affa). The meditator employs only the first two truths 
as objects of meditation and not the last two truths. 

It means that the meditator contemplates the first two mundane 
truths, not the last two supramundane truths, which are unsuitable 
subjects for meditation. Indeed it is impossible to meditate on them. 
Why so? The Subcommertary states that these supramundane truths 
are beyond the understanding of ordinary common worldlings. 

Indeed it is true that ordinary common worldlings cannot take 
the path and fruition as their objects of meditation, nor ¡is nibbãna 
within the scope of their knowledge before they attain the stage of 
maturity knowledge (ofrabhi-fiãna). Maturity knowledge conscious- 
ness arises only after knowledge of adaptation (anwlormna-fñãna), when 
insight becomes fully developed. Immediately after maturity knowl- 
edge comes the realisation of the Path and its Fruition. Therefore, it 
1s ObVvious that a common worldling is not in a position to take 
nibbãna or the path and its fruition as an object of meditation. Thus, 
it must be carefully noted that any instructon to begin with 
meditation on nibbãna is totally wrong. 

The question might arise whether nibbana may not be taken as 
an object for tranquility meditation. Contemplation on the qualities 
of nibbana such as being devoid of lust (0rãea), may be adopted as 
to gain concentration. However, this exercise ¡s taken solely for the 
purpose of achieving one-pointedness of mind; it is not to immedi- 
ately realise the Noble Path and Fruition. In any case this meditation 
exercise is most appropriate only for the Noble Ones who have 
already realised nibbãna, and not for the ordinary common worldling. 
Thus it is definitely a mistaken practice to try to achieve the path and 
fruition by dwelling on nibbäna from the very start. 

The meditator learns from his or her teacher, briefly, that the five 
aggregates are the truth of suffering and craving is the truth of the 
Origin of suffering. Ór, he or she may learn more comprehensively 


158 A Discourse 0n the WVheel oƒ Dhart<‹ma 


that the five aggregates consist of materiality, feelings, perceptions, 
mental formations, and consciousness, and further that the agøregate 
of materiality means the four primary elements and their derivatives, 
etc. Having learned about the first two truths briefly or comprehen- 
sively from the teacher, he or she recites them repeatedly and 
contemplates them. With regard to the last two truths, the meditator 
just hears that the truth of the cessation of suffering and the truth of 
the path leading to the cessation of suffering are desirable and 
laudable. This means that it is sufficient just to hear about these two 
supramundane truths and incline the mind towards them. 

That meditator, acting in the way described above, penetrates the 
four truths simultaneously and comprehends them, understanding 
the four truths simultaneously through insight. By penetrative 
knowledge (0afiuedha), the meditator comprehends that suffering is 
to be rightly and well understood; that craving is to be abandoned 
or eradicated; that cessation is to be realised, and that the path is to 
be developed. By higher knowledge (abhisamaya) he or she fully 
comprehends that suffering is to be rightly and well understood; 
that craving is to be abandoned or eradicated; that cessation is to be 
realised; and that the path ¡s to be developed. 

As described above, before attaining the path, the meditatorS 
knowledge of the truth of suffering and the truth of origin of suffering, 
comes about by learning, and hearing from the teacher, by question- 
ing, by repeated recitation, and by mastering it through penetrative 
reflection. The first four processes of acquiring this knowledge 
constitute merely studying the scriptures; grasping through penetra- 
tive reflection only amounts to insight meditation. The knowledge 
concerning the truth of the cessation of suffering and the truth of the 
path leading to cessation is acquired only by hearing about them. 
After practHsing insight meditation, at the moment of realisation of 
the Noble Path, the first three truths are fully grasped by having 
accomplished the task of knowing rightly and well the truth of 
suffering, the task of abandoning the origin of suffering and the task 
of developing the path leading to the cessation of suffering. The truth 
of the cessation of suffering is fully grasped by actual realisation. 

Thus, in accordance with the Commentary, initially it is suficient 
to know only from hearing that the truth of cessation and the truth 
of the path leading to cessation are desirable and laudable, and to 
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incline the mind towards them. It is clear, therefore, that no effort is 
needed to contemplate particularly on these two truths. Knowledge 
about the first two truths should, however, be acquired both by 
learning and by developing insight through meditation. 


How Much Learning is Necessary? 


As stated in the Commentary that Ï quoted, it is sufficient to know 
only that the five aggregates are the truth of suffering; that craving 
1s truth of the origin of suffering. Here the five aggregates are the 
five aggregates of attachment mentioned in this sutta. I have fully 
explained above that they are the objects that present themselves at 
the time of seeing, hearing, eíc. I have also dealt comprehensively 
with the truth of the origin of sufering ¡in the section concerned. 
Knowing the law of dependent origination in brief. In the great Sub- 
commerntary on the Visuddhimagsøa, it is definitely stated that what 
the Venerable Assaji said, “Those things causally arisen, the Perfect 
One taught their cause (/e dhamtmma hetuppabhaua, tesamn hetutn 
Tathaeato ãha) constitutes the law of dependent origination in brief. 
The Commentary on the Vinaya Mahãvagøsa affirms that by the words, 

“Those things causally arisen,“ the Venerable Assaji was referring to 
the five aggregates, otherwise called the truth of suffering, and by 
the words, “The Perfect One taught their cause,“ he was referring to 
the truth of the origin of suffering. Thus it is clear that having learnt 
briefly, by hearing, about the truth of suffering and the truth of its 
Origin, one has also learnt the law of dependent origination ïn brief. 
Those who teach that insight meditation is not feasible unless one 
has mastered the law of dependent origination supported by tables 
and circular diagrams, are therefore going against these words of 
the Commentary and Subcommentary and causing great harm to 
the practice of the religion (0afipaffi sãsana). 

In the Cũlatanhãsañnkhaya Sutta,! we find the following regarding 
the brief knowledge to be acquired by learning: “Oh, king of the 
đeities, in this teaching, a bhikkhu has heard that phenomena are 
not worth adhering to.” It means that if a bhikkhu has ever heard 
that the five aggregates that occur at the six sense-doors every time 
there ¡is seeing, hearing, efc., should not be regarded as permanent, 


pleasant, or as a selí; that they are transitory, unsatisfactory, and 
1 M.i.251. The Commentary explains that they are not worth adhering to because 
they are not permanent, pleasant, or self (ed.) 
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not-self, then he has sufficient learning (sutamayafñzna), to engage in 
meditation. 

The Buddha continued: “Then that bhikkhu, who has learnt that 
much by hearsay, knows all phenomena by contemplation and actual 
experience.“ Then the Blessed One taught how to attain analytical 
knowledge of mind and matter („maripapariccheda-fiãna), efc. 

To summarise: 1) all phenomena are impermanent, unsatisfactory, 
and notself; 2) that is sufficient learning to engage in meditation; 
3) through meditation one can differentiate mind and matter; 4) to 
realise the true nature of impermanence and unsatisfactoriness. 

The first two indicate sufficient learning (sufammayapafiñZ) to proceed 
to the practice of meditation. The third shows how, by noting each act 
Of seeing, hearing, efc.„ at the moment of its occurrence, one øgains the 
analytical knowledge of body and mind_ (0ãmarnipapariccheda-fiana), 
and the knowledge by discerning conditionality (0accayaparieoaha- 
fiãna), which knows the cause of phenomena such as seeing, hearing, 
etc. These two kinds of knowledge are called higher wisdom (4bhififña 
pafïñä), being the realisation (natapariffia) of the three higher knowl- 
edges. By the fourth is meant full knowledge of all phenomena, and 
insight into their three characteristics in accordance with the teaching 

“To known all things experientially (sabbam dhart~<natrn abhifffñãyä), and 
to comprehend them (sabbam dhamrmnatn parijãnafi).“ 'Thủs constitutes 
the profound knowledge of realisation (frana pariññ4) and abandoning 
(pahãna parffffa). 

The main point that [ wish to emphasise here is that having Just 
learnt through hearing that all phenomena are impermanent, 
unsatisfactory, and notself, one has enough learning to strive for 
Arahantship. The assertion that meditation should not be practiced 
without a comprehensive knowledge of the law of dependent 
Origination contradicts the text of the Cũlatanhãsankhaya Sutta, 
causes demoralisation in those intent on the practice of meditation, 
and is detrimental to the prosperity of the practice of the religion. 

IỆ according to their proposition, meditation could be practised 
only after thoroughly mastering the law of dependent origination 
together with its explanatory circular diagrams £fc., some people 
who have no time or opportunity to study the law of dependent 
Origination, or who are slow in learning it comprehensively, are liable 
to lose the opportunity of gaining the Path or its Fruition even if they 
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are endowed with sufficient perfections to attain them. To cite an 
example, during the time of the Blessed One, one bhikkhUu by the 
name of Cũlapanthaka found it difficult to memorise a verse of onÌy 
forty-five syllables although he tried to for four weeks. To learn the 
whole law of the dependent origination extensively would thus have 
been impossible for him. Yet the same bhikkhu attained Arahantship, 
accomplished in supernormal knowledge and vision by practising 
for one morning only a meditation exercise prescribed by the Buddha. 

While giving this discourse on the Turning of the Wheel of 
Dhamma I would like to take this opportunity of cautioning those 
good, learned persons to refrain from making assertions that may 
điscourage and demoralise those engaged ïn or intent on the practice 
of meditation. 

Tf one intends to strive all alone for the practice of meditation, no 
doubt one needs to have learnt extensively all about the aggregates, 
the bases, the elements, the truths, the faculties and the law of the 
dependent origination. However, if one is goïng to work under the 
guidance of a good, virtuous, learned, and wise teacher, all that one 
needs to know is that all phenomena are impermanent, unsatisfactory, 
and notself. Ít is also sufficient if one has learnt through hearing that 
a worldling is governed by two mundane truths of causal relations 
(cause and effect): the five aøsregates, which ¡s the truth of suffering; 
and craving, which is the truth of origin of suffering. 

The majority of Burmese Buddhists can be taken to be already 
equipped with this much knowledge; and even if not, they can pick 
this up just before starting meditation or during the course of 
meditation by listening to the discourses of the meditation teacher. 
There should be no wavering or uncertainty regarding a lack of 
learning. All that is required is to start practising meditation in 
accordance with the instructions gøiven by a reliable, virtuous, learned, 
and wise teacher. How to embark on the practice ofinsieht meditation 
has been described ín my third discourse in this series. To recapitulate, 
the practice consists of developing the three stages of the path: the 
basic path, the preliminary path, and the Noble Path. Developing 
them leads to nibbäna. 

The basic path (mnñla magea), is comprises the ripghtview of 
ownership of ones kamma (kaưnassakatä sarttmadifthi), morality (sila), 
and access concentration (pacãra samadhi), or absorption (appana 
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sarnadhi), which T have already dealt with fully before. As to the first 
factor, the majority of Burmese Buddhists have already established 
faith in this right-view since chilđhood. With regard to the path of 
morality, ¡f the lay meditator is not established in it yet, he or she can 
accomplish it by observing the precepts just before taking up the 
practice of meditation. The bhikkhu meditator should purify his 
morality by confession if he entertains any doubts about the purity 
of his morality. As for accomplishment ín concentration, the medita- 
tor should take up a tranquillity exercise such as mindfulness of 
respiration (Znãpãnasafï) and practise it until attaining absorption or 
access concentration. If time or opportunity does not permit, the 
meditator can begin contemplating on the four primary elements by 
means of which momentary concentration for insight (0i0assana 
khanika samadhi), which 1s akin to access concentration, may be 
attained. This concentration dispels the hindrances so that purifica- 
tion of mind may be achieved. This is a brief description of how the 
basic path is established. 


Development of Preliminary path 


A ter developing the basic path as described above, the meditator 
starts observing the reality of the truth of sufering, otherwise called 
the aggregates of attachment, by noting continuously the phenomena 
Of seeing, hearing, smelling, tasting, touching, and thinking, at the 
moment each phenomenon occurs. A full account of the aggregates, 
and how failing to note them and see them as they really are leads 
to clinging to them as permanent, pleasant, and self; and how seeing 
their true nature through heedfulness, attachment to them is 
extinguished, has already been given in Parts Three and Four of this 
series Of diSCOUrSes. 

'When concentration becomes fully established, one becomes aware 
with every noting, of the arising and vanishing of mind and matter, 
and their three characteristics. How such awareness is developed 
may be explained thus: While noting each action of rising, falling, 
sitting, touching, bending, stretching, lifting, stepping forward, 
moving, resting, the meditator begins to recognise the knowing mind 
as đistinct from the material body. This discernment ¡is analytical 
knowledge of body and mind, the initial basis for the development 
Of insight knowledge. The Blessed One described how this knowledge 
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may be developed by giving the example of a lapis lazuli in the 
Samaññaphala Sutta! and Mahäsakuludäyi Sutta. 


Simile of a Gem Strung on a Thread 


If a pure lapis lazuli (0eluriya) gem strung on a brown, yellow, 
red, white, or light yellow thread ¡s taken in the paÌlm of the hand 
for observation, a man with good eye-sight is able to distinguish the 
gem from the thread; he can see clearly the coloured thread in the 
body of the gem. Likewise, the meditator is able to differentiate the 
knowing mind from the object to be known; he knows also the 
knowing mind rushing out towards the object to be known. In this 
simile the material object is like the precious gem, the knowing mind 
1s like the thread. Like the thread embedded in the gem, the knowing 
mind plunges towards the object. Thus the differentiation between 
mind and matter is illustrated by the simile. It should be carefully 
observed that in the simile there is no mention of knowing as to how 
many types of matter how many types of mind and mental concom- 
itants are involved; it mentions only distinguishing the knowing 
miỉnd from the material objects known. 

Again in the Visuddhimagsa we find the following description 
of how mind becomes evident to the observing meditator. “For the 
meditator having discerned by such and such a method the nature 
of materiality, then in proportion as materiality becomes quite distinct, 
đisentangled and clear to him so the mind that has materiality as its 
object becomes plain and evident too.“ Further we find in the 
Visuddhimagøsa: “lt is when supported by mind that matter arises; 
1t is when supported by matter that mind arise. When mind has the 
desire to eat, drink, speak, and adopt a posture.” These passages 
make it plain that mere reflection on different categories of mind and 
matter will not result in analytical knowledge of body and mind 
(nãmaripapariccheda-fñãna), genuine insight is developed only when 
the knowing mind and the material object to be known can be 
separately recognised while observing the phenomenon of arising 
and vanishing of mind and matfter as it OCCUTS. 

The ability to distinguish the knower (6ma) from the known (p4), 
constitutes right-view. Although it may have been learnt from books 
that the knowing mind is separate from the material body, prior to 
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taking up the meditation practice, and at the initial stage of the 
practice, the meditator cannot distinguish the knowing mind and 
the material body through actual experience. It is only at the stage 
when analytical knowledge is developed that the distinction between 
these two occurs spontaneously. When noting the phenomenon of 
thinking or painful feeling, as it occurs, the meditator discerns 
separately the thinking mind and the material object or painful feeling 
and the location of pain in the body. This discernment of mind as 
đistinct rom matter is knowing reality as it truly is, that is right-view. 
The meditator becomes convinced then that there is only the material 
body and the knowing miỉnd; apart from them, there is no such thỉng 
as a living being or entity. This is also knowing reality as it truly is 
with rightview. 

As the power of concentration becomes further developed, while 
noting rising, falling, sitting, touching, efc., one comes to realise that 
one touches because there is the material body to touch; sees because 
of the eye and a sight, hears because of ear and sound, bends because 
of the desire to bend. One realises also that one does not know the 
reality because one fails to take note of the phenomenon as it OCCUTS; 
one develops liking because one does not know the true nature; one 
develops attachment because one likes it. One then knows that when 
one has developed attachment, one becomes engaged in activities 
such as doïng or talking. These activities of doïng and talking produce 
effects, good when the action was wholesome, bad when the action 
was unwholesome. In this way one gains the knowledge of cause 
and effect as far as ones perfections allow. This again is knowing 
reality as it really is with the right-view. 

As concentration becomes further strengthened, during the course 
of noting rising, falling, sitting, touching, seeing, hearing, thinking, 
feeling stif, hot, or painful, one discerns clearly the origination of 
the object as well as its dissolution, the beginning and end of each 
phenomenon. One becomes convinced through personal experience 
that every phenomenon is impermanent, that it comes into being 
only to vanish instantly. One realises too that incessant arising and 
ceasing are dreadful suffering and what is not subject to oneS control, 
1s not self. This knowledge ¡s also right-view that knows reality. 

As the power of concentration øets still more developed, although 
the meditator is noting the acts of rising, falling, sitting, bending, 
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stretching, lifting, moving forward, dropping, he or she is no longer 
aware of the objects in their various shapes and forms such as the 
body, stomach, the limbs, efc. He or she notices only the rapid 
đissolution of successive phenomena. He or she perceives the SWift 
pAssing away of the object of awareness as welÏ as the noting mind, 
and comes to the vivid realisation of the real nature of impermanence, 
unsatisfactoriness, and not-self. The object of awareness passes away 
the instant it makes its appearance and there is no self to fasten oneS 
attachment on to. The knowing mind also đissolves so fast that there 
is no self, nothing to hold on to. Thus with every noting knowledge 
develops into the true nature of impermanence, unsatisfactoriness, 
and not-self. All of these constitute ripht-view. 

From the time that analytical knowledge develops to the stage of 
riphtview of insipht (0ipassana sammadithi), the mìnd has been 
inclining towards perceiving reality as it is. This constitutes Right 
Thought. Right Concentration is involved too to keep the mỉnd fixed 
on the right object, and Right Mindfulness remains aware of it. All 
this while, the meditator is engaged ïn one of the four foundations 
of mindfulness: contemplating the body postures, feelings, mind, 
and menrtal objects. He or she contemplates with Right Effort. 

Thus whenever a meditator is engaged in meditation, five path 
factors are involved, three from the concentration øgroup, and two 
from the wisdom group. These five path factors co-operate in each 
act of heedful noting. The Commentary calls them the five working 
tfactors (pafĩcasu kãrakafieesu). In addition, there are also involved the 
three factors of the morality group: Right Speech, Right Action,and 
Right Livelihood by preserving the precepts and fulfiling the 
abstentions. This is how such involvement occurs: the meditator 
starts observing the precepts even before beginning meditation and 
keeps it purified. During the course of meditation, morality remains 
unpolluted, and its purify is maintained. If anything, it may be said 
that morality gets more and more refined. Thus with three path 
factors of morality added to the five working factors, a meditator is 
developing all eight path factors at each instance of noting and 
knowing the phenomenon. The Mahãäsäläyatanika Sutta! gives the 
following description of how the eight path factors are developed: 
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“Bhikkhus, when the eye is seen as it truly is, when sights, 
eye-consciousness, eye-contact, and feeling that arises due to 
eye-contact, are seen as they truly are, then no liking 1s 
developed for the eye, sights, eye-consciousness, efc. Seeing 
the eye, siphts, efc., as they truly are, and no liking and 
attachment being developed for them, for the person who sees 
only revulsion in them, the aggregates of attachment (which 
may have arisen through failure to note) get no opportunify to 
appear. Craving for these objects also ceases, and øets annihilated. 


“The view of such a person ¡is rightview; thoughts are right 
thoughts; efforts are right efforts; mindfulness is right mind- 
fulness; concentration is right concentration. Even before 
starting meditation, the meditator is well established in right 
speech, right action, and right livelihood. In this way the 
meditator becomes established in the Noble Eightfold Path.” 


This is a brief account in the Buddhas words of how the Noble 
Eightfold Path ¡is developed when the meditator discerns what should 
be known at the moment of seeing — the true nature of the five 
phenomena involved: the eye, visual objects, efc. For a detailed 
đescription, please refer to the Mahãasä]ãyatanika Sutta. 

The Commentary states that the Noble Eightfold Path becomes 
established at the moment of achieving the Noble Path. This may be 
taken as a superior interpretation. Ï prefer to take the view that what 
1s meant here is the path of insight rather than the Noble Path, which 
1s achieved by accomplishing the path of insight. My interpretation 
will be found to be in accord with the fact that knowledge as to the 
true nature of the eye, sights, eye-consciousness, eye-contact and 
feeling, comes only through insight meditation. The Noble Path, on 
the other hand, does not take the eye, sights, efc., as its object; it 
accomplishes only the function of knowing. 

Similarly, by noting the phenomena of hearing, smelling, tasting, 
touching, and thinking, the five phenomena that become prominent 
at the respective moments of occurrence, could be known and the 
Noble Eightfold Path developed accordingly. 

What has been explained so far relates to involvement of the path 
factors of morality by way of maintaining them unpolluted, while 
practising insight meditation. 
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Abstention from Immorality during Meditation 


There is no opportunity to commit wrong speech such as lying 
with regard to the objects being observed as they really are at the 
moment of noting them. Just consider for a moment. Where ¡is the 
necessity to lie about an object that one neither likes nor dislikes, 
having seen its true nature of impermanence and cessation after 
đissolution? Similarly no occasion arises to slander, to abuse, or tO 
talk frivolously, in brief, to commit wrong speech in connection with 
that object. Likewise there is no question of committing wrong acts 
such as killing, stealing, sexual misconduct, or engaging in wrong 
livelihood. Thus every time reality is seen while noting, Right Speech, 
which ¡is abstinence from wrong-speech, Right Action, which is 
abstinence from wrong-action, and Right Livelihood, which is 
abstinence from wrong-livelihood, are accomplished with reference 
to the object under review. It is by abstinence that the path factors of 
morality are involved ín the development of the path of right-view. 

Thus on each occasion of noting rising, falling, sitting, touching, 
thinking, feeling stiff, hot, or painful, hearing, seeing, efc., right-view 
is being developed together with the Noble Eightfold Path. Of the 
four truths, the truth of suffering is that which should be rightly and 
well understood, and the truth of suffering is the five aggregates of 
attachment that become prominent at the six sense-doors at each 
moment. Thus the truth of suffering would be rightly and well 
understood by noting each phenomenon at the six doors. Every time 
the truth of suffering is developed by noting thus, the Noble Eightfold 
Path, which should be developed, ¡s being developed. 

Thus contemplation on the truth of sufering by noting develops 
the Noble Eightfold Path. To develop the Path, the truth of suffering 
must be contemplated by noting. The truth of sufering, which 
becomes evident, by noting during the course of insight meditation, 
1s the preliminary path (0ubbabhaea tmraeea), is the object (ãratmmanna) 
that must be rightly and well understood. The truth of the path which 
must be developed to understand the truth of suffering. 

It must be carefully understood that only by contemplating the 
truth of sufering, ¡is the Noble Eightfold Path developed, and only 
when the path of insight is accomplished is nibbãna realised. I should 
stress that the truth of suffering is the object and the knowing path 
is the knower (ãramnariika). Such emphasis is necessary because 
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assertions are being made contrary to the teachings of the Buddha 
and detrimental to the prosperity of the religion that “Contemplation 
on objects of suffering such as mind, matter, and mental formations, 
will result in perceiving only suffering; nibbana should be contem- 
plated for the achievement of peace and happiness. “ 


Knowledge of the Four Truths through Insight 


By noting all phenomena that occur at the six doors and knowing 
them to be merely of the nature of impermanence, unsatisfactoriness 
and insubstantiality is understanding the truth of suffering. Thus 
with every instance of noting, the task of gaining penetrative insight 
as to understanding the truth of suffering, is accomplished. 

Having seen the true nature of each phenomenon by noting them, 
no opportunity arises for liking or craving for these mental and 
physical objects. This is the momentary eradication of craving, the 
truth of the origin of suffering. Thus with every instance of noting, 
the task of gaining insight as to abandoning (0ahäna-pafiuedha) the 
cause of suffering is accomplished. Here insight ¡is gained not by 
observing the object; it is just knowing the fact of abandoning. 

With the cessation of craving, attachment, kamma, mental 
formations, consciousness, and mind and matter, called the cycle of 
defilements (kilesĩ öaffa), the cycle of kamma (kamma öaf{a), and the 
cycle of results (0ipãka 0affa), which will follow ín its trail, get no 
Opportunity to arise. Iemporarily they are inhibited. This is momen- 
tary nibbãna otherwise called cessation (rodha), achieved by means 
Of insight. Thus insight knowledge ¡is developed by momentary 
cessation similar to realisation by the Noble Path. However, the 
achievement comes about not by đirect observation of the object; it 
1s just an accomplishment of temporary cessation at each instance of 
noting. This is called gaining penetrative insight as to cessation by 
realising it (sacchikiriuä paHuedha), knowing ït through insight. 

With every act of observation, the Noble Eightfold Path headed 
by the rightview of insight is developing within oneself. This is 
øaining insight as to development (bhãuanäa pafiuedha). Thìs knowl- 
edge, however, does not come about by direct observation; as it is 
experienced personally, reflective consideration will reveal that 
development has taken place within oneself. 
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Thus, as explained above, at each instant of noting and knowing, 
the truth of suffering ¡is rightly and well understood; this is true 
realisation (0ariffa paiuedha). The truth of the cause 1s momentarily 
inhibited; this is accomplishment of insight through abandoning 
(pahãna patfuedha). Momentary cessation is realised through realisa- 
tion; this is realising it through insight (sacchikiriuä paHuedha), and 
the path of insight is developed, which is insight through develop- 
ment (bhãuana patiuedha). Thus the four truths are comprehended at 
every instance of noting: the truth of suffering by observing the object; 
the cause, cessation, and the path are accomplished by abandoning, 
realisation, and developing. 

The path of insight, in this way, comprehends the four truths, as 
1t should be comprehended and when it becomes fully accomplished 
and mature the Noble Path appears and nibbäna is realised. At that 
Path moment, the Noble Path headed by Right View is fully 
established. The Noble Path appears only once. By this single 
appearance it accomplishes the task of eradicating the defilements 
that should be eliminated, the cause of suffering, by understanding 
rightly and comprehensively the truth of suffering, and also devel- 
oping the truth of the path. In this way it is said that the Right View 
of the Noble Path comprehends the four truths alÏ at once. 


Four Truths Comprehended SimultaneousÌy 


Thịs is how it comes about: when the truth of cessation, otherwise 
called nibbana is comprehended through actual realisation, the task 
of comprehending the truth of suffering is accomplished by recog- 
nising that the mundane mind, matter,and mental formations, which 
arise and perish incessantly are indeed suffering. Having recognised 
them as the embodimernt of suffering, there can be no liking, craving, 
or attachmert for them. 

The abandonmert of craving occurs in four stages: by virtue of 
attaining the first path, craving that would lead to the lower realms 
and craving that would cause rebirth for more than seven fortunate 
existences (s⁄oa¡) of the sensual realm, cannot arise. By virtue of the 
second path, ørosser forms of sensual craving and craving that will 
cause rebirth more than twice in fortunate existences of the sensual 
realm are removed. The third path eradicates the subtler forms of 
craving. By virtue of the fourth path, lust for the realms of form (rpa 
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rãea), and formless realms (arpa rãea), otherwise called craving for 
existence cannot arise. [t must be noted that the craving for existence 
that still persists in Non-returners is not accompanied by the 
wrong-view of eternalism (sassafa dithi). 

Such non-arising of craving amounts to accomplishment of 
comprehension by way of abandoning. With regard to the Noble 
Paths, as they are experienced in oneself, comprehension is accom- 
plished by way of development. Therefore, the Commentary says: 

“Concerning the three truths of suffering, its cause, and the Path, 
comprehension is accomplished by way of full and right understand- 
¡ng (0øariññ2); by way of abandoning (0ahãna), and by way of 
developing (bhãoanä). 

As explained above, the Noble Path Knowledge, through realising 
the truth of cessation, accomplishes the task of comprehending the 
three remaining truths. Likewise, insight knowledge, by contemplat- 
¡ng and knowing the truth of sufering, accomplishes the task of 
comprehending the three remaining truths as well. 

Ihave summarised these in the following mnemonic: “When the 
Path sees one truth, it comprehends all four.” 

When the path of insight, which is developed to contemplate and 
know the truth of sufering, becomes fully strengthened, the Noble 
Eightfold Path becomes established and rushes into element of 
nibbãna where all sufferings connected with physical and mental 
conditioned objects, and all sufferings in connection with the mental 
formations of the knowing mỉnd, cease. With the cessation of craving, 
comes the cessation of suffering, and the Path realises this cessation. 

Cessation of craving is accompanied by cessation of alÏ sufferings 
of the aggregates. Therefore, at the moment of establishment of the 
Noble Path, the objecting of contemplation is not just the cessation 
Of craving, but the cessation of all sufferings of the aggregates. What 
is taught in the teaching about the cessation of craving must be 
undđerstood to include the cessation of all sufferings of the mental 
formations, because only cessation of all sufferings of mental 
formations constitutes the real nibbana, the truth of cessation of 
suffering. Therefore, nibbãna has been defined as the cessation of all 
mental formations. Thus establishment of the Noble Path is evident 
only in the sense of having arrived at the staøe where all mind, matter, 
and mental formations cease to exist, and become void. 
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Insight Is Also a Constituent of the Path 


Because it leads to the cessation of all conditioned suffering the 
Noble Path has been given the full title of the noble truth of the path 
leading to the cessation of sufering (dukkhanirodhasãminï patipadä 
ariuasaccarr). However, without the path of insight, by itself it cannot 
attain nibbana where all suffering ceases. In accordance with oneS 
perfections, only after one has practised insight meditation, many 
times, many hours, many days, many months, with the momentum 
đerived from insight, the Noble Path appears as if it has emerged 
out of the path of insight itself. It is for this reason that the path of 
insight is called the preliminary path, the precursor to the Noble Path, 
which should be regarded as the ultimate goal. Although the path 
is viewed then as consisting of two sections, the precursor and the 
ultimate goal, its development is brought about as one continuous 
process of endeavour. Hence, the Sammohavinodani Commentary 
states that the path of insight should be regarded as a basic 
constituent part of the path leading to cessation: “The said eight path 
factors are the supramundane Noble Path with eight constituent 
parts. This Noble Path together with the mundane path of insight 
should be enumerated as the path leading to the end of sufering.” 

What is meant here is, although the truth of the path of the four 
noble truths is a supramundane path, it cannot arise by itself without 
the preliminary path of insight. Only after developing the path of 
insight, and when insight knowledge is fully accomplished, the Noble 
Path appears. Therefore the Noble Path together with its precursor, 
which has to be developed as in initial step, is called the path leading 
to the end of suffering. To summarise: developing the three paths, 
the basic, preliminary, and Noble Paths, leads straight to nibbana. 

I have now dealt adequately with the truth of the path, so I will 
terminate the discourse here. 

May all you good people in this audience, by virtue of having 
øiven respectful attention to this Great Discourse on the Turning of 
the Wheel of Dhamma, be able to develop the path of insight, 
otherwise called the preliminary path, together with the Noble Path, 
otherwise called the truth of the path. and soon attain soon the truth 
Of cessation, otherwise called nibbãna, the end of all sufering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu ! 


Part Seven 


Deliuered on Sundau 10th March, 1963.1 

Thịis series of điscourses on the Dhammacakka Sutta was disrupted 
after the last lecture given on the full-moon day of NÑNovember 1962, 
as Ihave been visiting other centres. ©n this full moon day of March, 
I will resume my discourses on the Dhammacakka Sutta. In Part Six, 
I dealt with the truth of the path. Today I will go on to consider the 
knowledge that it is the truth (sacca ñãna), the knowledge that a 
certain duty with regard to this truth has to be performed (kicca ñãna), 
and the knowledge that that duty has been achieved (kafa ñãna). 


Knowledge Regarding the Truth of Suffering 


“lau dukkhat ari0asacca ?ifi te, phikkhaue, pubbe ananussufesu 
dhammesu cakkhut udapäandl, ffãnatt udapadl, pafñfia udapäadli, 01JJa 
udapaili, aloko udapadi. 

“This ¡is the Noble Truth of Suffering. Monks, concerning things 
not heard before, there arose in me vision, knowledge, wisdom, 
penetrative insight, and light.” 


This is how knowledge that it is the truth arises with regard to 
the truth of suffering. In earlier discourses I explained the truth of 
suffering as, “Birth is suffering,“ efc. I will reiterate a little to make 
1t clearer. The word “This” in “This ¡is the Noble Truth of Suffering,” 
refers tO various categories of suffering starting with birth, and 
ending with the aggregates of attachment. Here, the essential item 
1s the aggregates of attachment, which is mostly just learnt from 
books. There are only a few who understand it as a personal 
experience, which of course is the main point. I will reiterate this to 
show how the aggregates of attachment should be understood by 
personal experience. 

Whatever becomes prominent at every instant of seeing, hearing, 
smelling, tasting, touching, or thinking constitutes the agøregates Of 
attachment. The Noble Ones see in these objects only as dreadful 
pain and suffering; the ordinary common people view them other- 
wise. They do not consider them as the embodiment of trouble and 
suffering, but as pleasant and good. They think it pleasant to see 
beautiful sights, to hear what they want to hear and to listen to sweet, 
sonorous voices. Likewise it is pleasant for them to smell fragrant 
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odours, to taste delicious food, and to enjoy delightful sensations of 
touch. Beings of the sensual plane regard the sensation of touch as 
the most delightful. It is a delight, too, to indulge in fantasies and 
daydreams. It would be terrible for them, a great loss, if everything, 
including their daydreams, were to vanish all at once. As a matter 
of fact, all that is seen, heard, efc., are the agøregates of attachment, 
the truth of suffering. Insight meditation is practised to bring home 
this truth of suffering, by realising their true, dreadful nature of 
impermanence, cfc., due to incessant arising and perishing. 

As for the Blessed One, having fully accomplished the path of 
insight, he had seen the best, the noblest bliss of all—— nibbãna — by 
virtue of attaining the knowledge of Arahantship, and having seen 
the foremost and the noblest nibbana, he saw in the the aggregates 
of attachment only dreadful pain and suffering. This perception came 
to him, not after hearing about it from others, nor from the practices 
he learnt from the recluses Alãra and Udaka. This came about by 
đirect personal knowledge after developing the Noble Eightfold Path. 
That is why he declared, “Concerning things not heard before, there 
arose in me vision, efc. 

With these words he professed also that he had indeed become a 
a Fully Enlightened One, a Sammaäasambuddha, who had sought and 
found the truth by virtue of personal realisation and direct knowledge, 
unaided by instructions or guidance from any source. Such an open 
profession was indeed necessary. In those days, sel£mortification 
such as abstaining from taking food, efc., practised by Nigantha 
ascetics, was preatly esteemed as a holy and noble practice. The øroup 
Of five ascetics themselves were earlier under the impression that it 
was so. Thus only when the Blessed One openly declared that he 
had discovered the practice and knowledge, “not through hearing 
from others, nor through speculation and logical reasoning, but by 
his own realisation, by personal experience, and direct knowledge,” 
his audience became convinced of his having gained Supreme 
Enlightenment, as having become a true Buddha. 

To gain direct intuitive knowledge without outside assistance is 
the exclusive domain of Enlightened Buddhas and Pacceka Buddhas. 
The disciples of the Blessed One reached such stages of realisation 
and knowledge only by listening to the teachings of the Buddha and 
cultivating them through practice. Nowadays, too, such knowledge, 
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1f desired, may be acquired by developing them through practice in 
accordance with the teachings enshrined in teachings such as the 
Mahäsatipatthana Sutta. By practising as taught in these discourses, 
the aggregates of attachment will be seen as they truly are — mere 
suffering and pain. The Buddha proclamation was intended also 
to provoke the group of five ascetics to make the effort to see the true 
nature of the the aggregates of attachment. 

In the BuddhaS declaration mentioned above, the development 
of extraordinary knowledge was described as “Vision arose, knowl- 
edge arose, wisdom arose, penetrative insight arose, light arose,” 
five descriptions øiven for a single form of knowledge. The Samyutta 
Commentary states: “Vision, knowledge, efc., are synonyms meaning 
the same thing, knowledge. Because of the faculty of seeing, 
knowledge is termed vision; because of the faculty of knowing, it is 
termed knowledge; because of analysing in several ways, it is termed 
wisdom; because of penetrating, it is termed penetrative insight; 
because of shedding light it is termed illumination.” 

The Patisambhidämagøsa explains these terms similarly. The Pali 
word “ceakkhu“ conveys the idea of seeing, hence vision, Various 
Pali words are employed for the purpose of conveying the desired 
meaning or concept to diferent audiences, the Commentary 
explains. Thus to describe the knowledge that sees clearly as with 
the physical eye, it is termed vision. To give an illustration, a man 
who has been blind for several years regains his eye sight through 
application of right medicine or operation by an eye specialist. He 
did not see anything before treatment; now he sees everything very 
clearly. Likewise, before the meditator has developed insight 
knowledge or path knowledge he or she was living under the 
delusion that the five aggregates of attachment, which embody 
suffering, are good and pleasant. However, by constant noting at 
the moment of seeing, hearing, efc., insight becomes strengthened, 
and the meditator realises clearly that the phenomena of seeing, 
hearing, efc.„ otherwise known as the aggregates of attachment, are 
really dreadful suffering because of their nature of incessant arising 
and perishing. It is like gaining eye-sight after being blind. With 
the development of path knowledge, his realisation of the true 
nature of sufering will be even sharper. Thus because it sees clearÌy 
as 1f by the eye, it is called vision. 
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With regard to “knowledge arose (ñãnatn udapadi),“ the Pã]i term 
“ñiãna” connotes knowing, hence knowledge. As to “wisdom arose 
(paffiã udapadi), the Patisambhidämagsa states that “?añíñã“connotes 
knowing analytically in various ways. In connection with insight 
meditation, while noting rising, falling, efc., mind and matter are 
known separately as stif movement and knowing mind. The 
uninitiated cannot know this distinction by personal experience. 

The meditator can also diferentiate the cause from the effect. He 
or she knows every fresh arising distinct from ifs vanishing. He or 
she knows that, because of incessant arising and perishing, the 
aggregates are impermanent, and dreadful suffering; and that they 
arise and perish of their own accord, not subject to anyoneS control. 
He or she knows clearly that they are not self, but insubstantial. This 
1s not a vague, indistinct knowledge, just a glimmer of understanding, 
but a đistinct, clear, definite comprehension as if observed ¡n the 
palm of ones hand. Such knowledge ¡is described as knowing 
analytically in various ways; hence wisdom. 

In “penetrative insight arose (0i// udapädi),“ the word “%ijjã“ 
means penetration. It should not be confused with the word for a 
person accomplished in mantras (0i//adhara), who 1s described in 
books as having the power of flying through space. Here, ơi//Z denotes 
not a person, but the penetrative faculty; hence penetrative insight. 
Penetrative insight is a subtle and profound state. Here, I must relate 
an incident that happened in about 1938. During a đdiscussion I had 
with the presiding Sayädaw of our village monastery, Ï happened to 
inform him that wisdom arose while taking note of the phenomenon 
Of arising and perishing at the moment of its occurrence. The 
Sayädaw could not accept this kind of cognition as wisdom (0afif4). 
He maintained that wisdom is that which is penetrative; only 
knowing penetratingly is wisdom. When asked how one should 
bring about “knowing penetratingly,“ he hesitated for some time and 
then pronounced, “Well, knowing penetratingly is knowing penetrat- 
ingly.“ Knowing penetratingly is derived om the Pä]i word 

“patiuedlha, “ penetrating throupgh. It is akin to “sa0bodhaãua,“1n order 
to known penetratingly as explained in Part Two of my discourse. 
Hidden by a screen or a wall, objects cannot be seen. However, when 
a hole is made ïn the screen or a window in the wall is opened, objects 
become visible through these openings. Likewise, this knowledge 
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penetrates through the veil of delusion. When concealed by delusion, 
what is seen, heard, efc., is not known as impermanent, unsatisfactory, 
and not-self; it is believed to be permanent, pleasant, and a self, being 
đeceived by ignorance and delusion. When insight matures, clear 
knowledge arises as if the veil of delusion has been pierced. Such 
cognition ¡is called “knowing penetratingly.“ The Blessed One 
declared that such penetrative insight had arisen in him. 

According to the Patisambhidamagsa, in light arose (aloko udapäiäi) 
light (aloko) 1s just a term used to denote illuminating. Here, light 
does not mean just ordinary light as seen by the human eye. Ït refers 
to the knowledge that discerns all phenomena clearly, and distinctly. 
Previously, the true nature of the three characteristics are not known 
as 1f they are shrouded ¡in darkness. When insight knowledge and 
path knowledge have been developed, their true nature becomes 
apparent. Such cognition ¡is therefore metaphorically described as 

“light arose.“ 

This single form of extraordinary knowledge was described in 
five ways: vision, knowledge, wisdom, penetrative insight, light to 
facilitate clearer understanding by various types of audience. This 
teaching is designed to meet the requirements of the listeners. Ït is 
just like our employing two or three synonyms in place of a single 
word so that our audience may catch the meaning of what we say 
through one word or another. 

The Pãli words and their meanings explained above are all 
concerned with the knowledge of truth. I have dealt sufficiently with 
the knowledge of truth, and will go on to the duty that should be 
accomplished with regard to the truth of suffering. 


Duty Regarding the Truth of Suffering 


“Tam kho panidamn dukkhar ari0asaccamn partffTfØea?nH re, 
bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhammmesu cakkhutnur udapadli, 
fñãnamn udapadi, paffla udapadi, 01Ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“Th¡s Noble Truth of Suffering should be wellunderstood. Monks, 
concerning things not heard before, there arose in me vision, 
knowledge, wisdom, penetrative insight, and light.” 


This is how knowledge had arisen as to what should be done with 
regard to the noble truth of suffering. It should be carefully noted 
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that the duty to be performed with regard to this truth is to 
comprehend iït rightly and well, to understand it completely. For the 
meditator who aspires to attain the Path and its Fruition, nibbäna, 
1t is incumbent upon him or her to strive to grasp the truth of suffering 
riphtly and well, that is, he or she should understand fully each aspect 
of this truth from birth to the aggregates of attachment. 

In the aspects of this truth of suffering such as birth, the essential 
factor is the five aggregates of attachment. By knowing these five 
aggregates of attachment as they really are, the task of comprehend- 
¡ng the truth of suffering rightly, fully, and well is accomplished. In 
the Khandha Sutta† of the Sacca Samyutta it states: “What, monks, 
is the truth of suffering? It should be answered that the five 
aggregates are the truth of suffering.” 

I have given a đetailed exposition on the five agsregates in Part 
Four of this discourse. Whatever appears at the six sense-doors at 
the time of seeing, hearing, efc., constitutes the five aggregates. Ihese 
should be experienced personally by noting every phenomenon at 
the six doors as it occurs. Through such efforts the coarseness, 
roughness, smoothness, and softness of the earth element (0afha0ï- 
dhãtu/) should be experienced; so too the cohesiveness, the fluidity, 
and moistness of the water element (po-dhãtu); the hotness, coldness, 
and warmth of the fire element (fe/o-dhatu), and the stiffness, pressure, 
and motion of the air element (0ãyo-dhãi¿) should be experienced. 
All of these should be separately and precisely understood through 
personal experience. How this is to be done has been fully explained 
before. Briefly it consists of giving concentrated attention to the 
sensation of touch that becomes apparent at any spot on oneS body. 
ne of the four primary elements will then announce its existence 
through its intrinsic characteristics. 

After knowing the four primary elements, when noting seeing, 
hearing, efc.„ the physical base on which they depend, the material 
objects of sight and sound, and mental aøsregates of consciousness 
together with their concomitants become apparent. At each noting 
of the phenomenon of “rising, falling, sitting, touching, knowing, 
feeling stiff, feeling hot, feeling painful; hearing, seeing,” the 
meditator personally perceives the fresh arising followed by instant 
perishing of both the objects of awareness as welÏ as the noting mind. 


1S.v425, 
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Thus the meditator knows definitely that it is impermanent because 
1t perishes after each arising (hufuä abhabato aniccä) ; he or she knows 
that itis dreadful suffering because it oppresses by incessant arising 
and passing away (udauabbua patipilanaithena dukkhä); he or she knows 
that it is not self, not amenable to oneSs control because it happens 
on its own accord, and is not subject to oneS will (z0asa 0aftanathena 
anaffä). Personal knowledge gained in this way by observing the 
phenomera of arising and vanishing and noting the three character- 
1stics 1s knowing the truth of sufering comprehensively, rightly, and 
well (parifñifñea). 

The Blessed One came to the realisation, without having heard 
from anybody else that the truth of suffering, otherwise called the 
aggregates of attachment, which is actually arising and vanishing, 
should be comprehensively, rightly, and well understood. Hence the 
statement, “Concerning things not heard before by me, vision arose, 

.. @tc. Realisation came only after hearing the Dhamma from the 
Blessed One or from the other disciples of the Buddha. In spite of a 
definite statement in the Dhammacakka Sutta that the truth of 
suffering should be comprehensively, rightly, and well apprehended 
some consider it unnecessary to realise the truth of suffering or the 
five agsregates by noting the rising and vanishing of the phenomenon 
that is actually occurring. They take it that just learning from hearsay 
about mind and matter and about the three characteristics wilÏ serve 
the purpose. We can only express our sympathy for such people. 

The knowledge that a certain duty with regard to the truth of 
suffering has to be performed (kicca ñãna) is then the realisation that 
the truth of suffering or the aggregates should be fully, rightly, and 
well understood through personal observation. It is knowing what 
duty should be performed concerning the truth of suffering. This 
realisation comes before the attainment of the Noble Path. Even 
before starting the practice of meditation, one must realise that one 
has to know comprehensively the three characteristics by noting 
when seeing, hearing, smelling, tasting, touching, or thinking. One 
must be aware of this task, too, while practising insight. Only then 
can one devote full attention to the arising and đissolution of the 
aggregates of attachment and develop insight knowledge completely. 
Our disciples, the meditators here practising Satipatthana, have 
accomplished this duty since the time of taking instructons from tus 
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on meditation methods, having learnt then that whatever appears 
at the instant of seeing, hearing, efc., should be carefully noted. Also 
while noting, even if the meditator does not know at first what should 
be noted, he or she soon comes to know what should be observed. 
This discernment is knowing the duty to be performed. 

I have given much time to this knowledge of the duty to be done 
because it is very important to know its significance. Now, enough 
having been said about it, [ will proceed to the knowledge that that 
duty has been achieved. 


Achievement Regarding the Truth of Suffering 


“lam kho panidan dukkhat ari0asaccatmn pariffffAtlaTni 1e, 
bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhamrmesu cakkhutnurl udapadli, 
fñãnamn udapadi, pafffla udapadi, 01Ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“This Noble Truth of Suffering has been fully, rightly, and well 
understood. Thus, monks, concerning things not heard before, 
there arose in me vision, knowledge, wisdom, penetrative 
insight, and light.” 


Being aware of the truth of suffering, otherwise known as the 
aggregates of attachment by noting seeing, hearing, cfc., and 
constantly knowing impermanence, unsatisfactoriness, and not-self, 
constitutes insight knowledge. By insight alone, however, the task 
of fully and rightly comprehending ¡s not yet fully accomplished. 
Perception as permanent, pleasant, and self is still possible concerning 
those objects that one fails to note. Itis only when insight knowledge 
1s fully accomplished and the knowledge of the Noble Path becomes 
developed that the peace of nibbana is experienced. Only when that 
happens can it be said that ones knowledge of the three characteristics 
1s complete and lasting. This ¡s the achievement of the task of fully 
and rightly comprehending the truth of suffering. 

Even then the knowledge of Stream-winning is not yet adequate 
to fully accomplish this task. Only by realising Arahantship can it 
be said that the truth of suffering has been rightly and fully 
understood. For the Blessed One, the task had been fully accom- 
plished since the time of gaining Arahantship and Enlightenment. 
Hence he proclaimed that the task of fully understanding the truth 
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Of suffering had been completed. Vision efc.„ arose that the task had 
been completed and nothing remained to be done. 

The meditators presently engaged in the practice of meditation 
also have this purpose in view — to fully and rightly understand the 
truth of suffering, and ultimately to complete the task by attaining 
Arahantship. After attaining Arahantship, the realisation will come 
to them, through retrospection, that the task has been fully achieved. 

Ihave now đealt with all the three knowledges — knowledge of 
the truth (saccZ ñãna), knowledge of the duty (kicca ñãna), and 
knowledge of achievement (kafa ñãna) with regard to the truth of 
suffering. To summarise:— 

1. Discerning at the moment of seeing, hearing, eíc.„ that all the 
phenomena of origination and dissolution are dreadful 
suffering, the truth of suffering, constitutes knowledge of the 
truth (saccä fñiãna). 

2. Discerning that this truth of sufering should be rightly and 
fully understood by heedful noting constitutes knowledge of 
the duty (kicca ñãma). 

3. Knowing through retrospection that the truth of suffering has 
been rightly and fully understood constitutes the knowledge 
of achievement (kafa ñãna). 

Of the three knowledges, the knowledge of the truth appears 
while engaged in insight meditation when the meditator realises that 
the phenomena of origination and dissolution are mere suffering. 
This occurs prior to the advent of the Noble Path. At the moment of 
the Noble Path too, seeing the peace of nibbãna, this knowledge 
arises by realising the truth of suffering ¡n all the phenomena of 
arising and dissolution. After the advent of the Noble Path too, this 
knowledge is evolved by retrospection. Thus it is the knowledge of 
the four truths that arises before, after, and at the moment of the 
Noble path. Actually what is realised at the moment of the Path is 
only the truth of the cessation of suffering (#rodha sacca). The 
remaining three truths are said to have been realised by having 
achieved the task of knowing by penetrative insight (0afiuedha). 

With regard to the truth of suffering, the moment realisation dawns 
on the truth of the cessation of suffering, the function of knowing that 
unceasing mind and matter are suffering, is accomplished. Accordingly, 
the Noble Ones (especially the Arahants) who have attained the Path 
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and its Fruition, know by reflection that the ceaseless mind and matter 
are all suffering. Therefore it is said that the task of penetrative insight, 
knowing the nature of suffering fully and rightly, is accomplished at 
the moment of the Path. While practising insipht, this knowledge 
about suffering arises by actually noting the phenomena of origination 
and dissolution. This is knowing the truth of suffering rightly and 
well otherwise called true realisation (0arififiã patiuedha). 

As for knowledge of the duty, that is the realisation that the truth 
Of suffering should be comprehended rightly and well, it must be 
achieved in advance of the attainment of the Path. It ¡is only by having 
prior knowledge of what duties should be performed that these 
duties could be performed for the attainment of the Noble Path. 

In the case of the truth of suffering, it must be well understood 
at an early stage that it is necessary to perceive distinctly the nature 
of impermanence by noting the phenomenon of origination and 
đissolution, which is apparent in the agsregates at the time of each 
Occurrence. Only with this prior understanding will the necessary 
task of observing the phenomenon be performed, and the Path 
developed after attaining fully mature insight. With regard to the 
other three Noble Truths, such prior knowledge as to the duties to 
be performed with regard to each truth is indispensable. Then only 
can the Noble Path be developed. 

Thus, long before the attainment of the Path, there must be the 
realisation that the truth of sufering should be fully comprehended 
ripghtly and well; that the cause of suffering should be abandoned; 
that the cessation of suffering should be realised, and that the path 
leading to the cessation of suffering should be developed. Knowing 
the duties to be performed with regard to each truth must therefore 
precede far ahead of the advent of the Path. 

The knowledge that these duties have been performed comes only 
after the attainment of Arahantship through reflection that the holy 
life has been lived (0usita brahmacariua); what has to be done has 
been done (kaf karaniyamr). The knowledge of achievement (kafa 
fiãna)1s the knowledge that knows oneSs duty has been done. Through 
realisation of cessation, Arahantship performs three other tasks: fully 
and rightly understanding the truth of sufering, abandoning the 
cause of craving, and developing the path. It is knowledge of 
achievement that knows that all these four duties have been done. 


182 A Discourse ơn the VWVheel oƒ Dhanr<‹ma 


The above concise statements about the three kinds of knowledge 
have been made in accordance with the Mũlatikã Subcommentary 
on the Kathavatthu. I have adequately dealt with the three knowl- 
edges with regard to the truth of suffering. I will go on to the three 
knowledges regarding the truth of the origin of sufering. 


Knowledge Regarding the Origin of Suffering 


“dam dukkhasammuudaatmn ariyasaccafnti te, bhikkhaoe, pubbe 
ananussutesu dhartmtxesu cakkhutn udapadi, ñãnat udapadl, pafñfia 
udapaädli, 01JJa udapadl, aloko udapadi. “ 

“This is the Noble Truth of the Origin of Suffering. Thus, monks, 
concerning things not heard before, there arose in me vision, 
knowledge, wisdom, penetrative insight, and light.” 


In the passage above “This” refers to sensual craving (kãma tanha), 
craving for existence (bhaøa tanhZ), and craving for non-existence 
(oibhaua tanha), which have already been explained. How suffering 
Originates from them is as follows: sensual craving finds delight in 
objects of sensual pleasure, which have to be searched and worked 
for. Some people undergo intense suffering, to the extent of losing 
their lives even, while in pursuit of the objects of their desires. Any 
attempt to curb the craving that has arisen also results in suffering 
and unhappiness. To look and work for things that are not easily 
attainable is also suffering. The task of looking after the acquired 
wealth and property is very onerous. Smokers and betel-leaf chewers 
suffer difficulty when they run short of supplies. People addicted to 
đrink and opium will feel much more unđer similar circumstances. 

Man is born alone. While young, he leads a single life, happily 
free from encumbrances. When he grows up, he feels the need for a 
companion. Instigated by sensual craving, he begins to look for one. 
When he aims for the unattainable he ends up in misery. If at last his 
wish is fulfilled by getting the companion he needs, the trouble soon 
starts if they find themselves incompatible. Even when there is 
concord and harmony in married life, trouble appears if one of the 
partners is struck by a serious ilÏness. Attending to a sick person is 
đifficult. In time, death comes to one of the partners, leaving the 
other lamenting and grieving. It is plain that all these sufferings are 
rooted in sensual craving. 


Knơuledee Reeardine the Oriein 0ƒ Suƒfering 183 


However, the majority of beings are under the delusion that this 
craving is the source of happiness. They consider it blissful to enjoy 
Various sensual pleasures. When craving is not aroused, due to the 
absence of any pleasurable objects, life becomes dull and monotonous 
for them. To pay visits to monasteries or temples is irksome; to listen 
to điscourses on insight meditation is utterly boring. Ôn the other 
hand, entertainment such as films and plays provide joy, delight, 
and merriment. Thus this craving is carefully nurtured by hunting 
for all available objects of desire. This frantic pursuit of pleasures is 
made in the belief that they lead to joy and happiness. People only 
believe this due to ignorance, which is misleading them. 

However, what seems to be pleasant and delightful is, in reality, 
dreadful and horrifying because of its nature of incessant arising and 
perishing. There is never any surfeit of sense pleasures since craving 
1s insatiable. Even after days, months, and years of enjoying pleasure, 
craving remains unsatiated. Hence they constantly and earnestly 
pursue pleasure so that their enjoyment may not be disrupted. When 
at last, the stock of pleasurable objects and sensations becomes 
exhausted, great dissatisfaction ensues. This is a short account of 
how craving gives rise to trouble and suffering in the present life. 

However, the real cause of suffering lies in the fact that this craving 
1s responsible for repeated rounds of rebirths. Pleasurable sights and 
sounds excite delight and craving and this craving gives rise tO 
attachment. Because of attachment, effort has to be put forth for its 
fulfilment. This constitutes mental formations or becoming (ka‹a 
bhaua). Because of such activities in the fulñlment of desires, and 
because the impulsion consciousness (øøa#4) of the death moment, 
otherwise called the kamma-forming consciousness (2bhisaikhara 
0iffiãna)— which gets its impetus from craving — holds on to the 
object that appears, then rebirth-consciousness arises immediately 
after the decease-consciousness. From the moment of rebirth in the 
new existence, it may be said that all the troubles and tribulations 
with regard to a new life have begun. All these troubles from the 
moment of rebirth have their roots in craving. Arahants in whom 
craving has been eradicated, do not encounter any more suffering 
Of a new existence. Thus sensual craving is the real cause of suffering 
such as birth, efc., the truth of the origin of suffering. 
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Those who aspire for fine material existence (7#pøabhaua) and 
immaterial existence (2r#pabhaua) strive to attain the appropriate 
Jhãna. By virtue of such attainments, they are reborn in the realms 
of fine material and formless Brahmaäs. As Brahmäs, they are free 
from the suffering of physical pain as well as mental afflictions. Their 
life-span is measured in terms of world-cycles. From the worldly 
poïnt of view, their life may be deemed as one of happiness. However, 
when their life-span ends, they face death and suffers the agonies of 
death. They suffer mental distress, too, for not having their wish of 
immcrtality fulfilled. After death too, troubles and tribulations await 
them in sensual existence for which they are destined. Thus, craving 
for existence in the Brahma world is also the truth of sufering. 

Craving for non-existence after death is also the cause of suffering 
because it encourages evil deeds in this life. Instead of shrinking from 
evil actions the amnihilationist go to any length in pursuit of them 
wherever available and take delight in them. Because of such 
unwholesome kamma, they are reborn in the four lower realms for 
many existences and undergo the woes and miseries of these existences. 
It is plain, therefore, that craving for non-existence, arising out of the 
annihilationist view of life is definitely the truth ofthe origin of suffering. 

All these three types of craving, being the root cause of suffering, 
the Buddha who had realised them as such declared how he had 
seen them: “The vision, which saw that this is the Noble truth of 
Origin of sufering, had arisen in me.“ Knowing that this is the noble 
truth of origin of suffering is knowledge of the truth (saccã fiãna). 
The knowledge that knows this truth arises both before and after the 
advent of the Noble Path. At the moment of the Path, the function 
of knowing the truth is accomplished too, by way of relinguishing 
or abandoning. To summarise, that which knows the four truths 
before, after, and at the Path moment knowledge of the truth. 


Duty Regarding the Origin of Suffering 


“Tam kho panidatna dukkhasatudauatn ariasaccamn pahatabba fnti 
me, bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhammesu cakkhutn udapadli, 
fñãnamn udapadi, paffla udapadi, 01Ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“Th¡s Noble Truth of the Origin of Suffering should be abandoned. 
Monks, concerning things not heard before, there arose in me 
vision, knowledge, wisdom, penetrative insight, and light.” 
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If reedom from suffering is desired, the origin of suffering must 
be eliminated. For example, in order to cure a disease the root cause 
of the disease must be eradicated by administering suitable medicine. 
Burmese physicians diagnose the cause of a disease in terms of 
disorders in blood, wind, bile, and phlegm, climate, food, efc. Western 
physicians trace the cause to various bacteria or viruses. When such 
causes of disease have been duly điagnosed and then eradicated 
through proper medical treatment, a complete cure ¡is effected. 
Likewise, the suffering of repeated rebirths in the cycle of existence 
may be avoided by removing its root cause, which is craving, the 
truth of origin of suffering. Therefore, this truth is regarded as 
something that should be given up (0ahatabba dhamrma). 

How is abandonment to be effected? It is vital to know this. If one 
wishes, “Let craving not appear, let it not arise; Ï will keep my mind free 
from craving. I will only have thoughts free from craving,“ will it be 
possible to maintain such a state of mind? People believing in the 
possibility of doïng so should actually try to attain this state of mind and 
see how long they can maintain it. Will a married man not be harassed 
by thoughts of love and tenderness for his wife and erotic desires that 
demand to be fulfilled? Will craving not arise for a cigarette or to chew 
betel, or for other enjoyments or wealth? These questions cannot be 
easily dismissed by brushing them aside, arguing that they are concerned 
with mere trifles, just natural and routine affairs of no importance. We 
have to suffer the arising of such cravings only because we cannot subdue 
them. However, the fact remains, and this should be seriously borne in 
mind, that craving should be eradicated whenever possible. 

Actually, there are three kinds of craving that need to be elimi- 
nated: the craving that motivates physical and vocal actions 
(uiHkkama kilesa), that which excites the mind to revel in fantasies 
(pariuutthãna kilesa), that which is lying dormant awaiting opportune 
moment to manifest (2saua kilesz). Of the three, the craving that 
motivates physical and vocal deeds can be eradicated by morality. A 
person who is preserving the precepts meticulously does not steal 
anything belonging to others, even though wanting it; does not 
commit sexual misconduct (or one who observes chastity does not 
indulge in any sexual activity); does not lie, and abstains from 
intoxicants. Thus one keeps oneself free from active defilements. This 
1s how craving is eliminated by means of morality. 
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The craving that manifests as imagination and fantasies can be 
eradicated by concentration. If one is constantly engaged ¡in the 
practice of meditation such as mindfulness of breathing, one keeps 
oneself free rom desire for, and imagination about, sensual objects. 
Dnless thus absorbed in one of the meditation exercises, if the mind 
were left free to roam, it would engage in thinking about desirable 
sense-objects, yearning mostly for sensual pleasure. lí anyone 
believes that they could keep the mind free from craving for sensual 
pleasures, they do not know their own mind. 

In fact, even while occupied incessantly with meditation, before 
the power of concentration gets strengthened, thoughts of sensual 
pleasures keep on coming up. Only when absorption is attained 
through meditation are the grosser thoughts of sensual pleasure 
brought to cessation, but even then, only for the duration of the 
absorption. This is how concentration removes the craving for sensual 
pleasures by putting them away to a distance (0ikkhambhana pahãma). 

Craving for existence and craving for non-existence persist even 
in a person who has /hãnic attainments. They remain with some 
Brahmäs too. Therefore craving for existence and non-existence 
cannot be eradicated by tranquillity meditation. lt goes without 
saying then that ordinary persons uninitiated in concentration and 
meditation are not free from the craving for their own life and 
existence. However, such uninstructed people are not aware that 
their delight in life and existence is the defilement of craving. They 
even teach the extreme wrong-view that “the mind can be kept as it 
is free from defilements, and the mind free from defilements is 
nibbana.“ This is definitely contrary to the teaching of the Buddha. 

The craving which has not actually arisen yet, but will appear 
when the right conditions prevail ¡s called latent defilement (2sa1/a 
kilesđ). This is of two kinds: the potential defilement that lies latent 
in sense-objects (rarnuaianusayaä), and the latent defilements lying 
dormant in oneself (santãnãnusa0a). 

There may be objects that manifest themselves at the moment of 
seeing or hearing, but one fails to note their three characteristics. On 
retrospection, however, defilements can arise in connection with 
them. Such defilements are known as latent in sense-objects 
(ärammarianusaya). These defilements can be expelled by insight 
knowledge, but insight can remove only the defilements that may 
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arise in the objects that are contemplated. In the objects that escape 
contemplation, the latent defilements remain unaffected. 

The defilements that have not yet been eradicated by the Path and 
is awaiting opportune moment to arise in the continuum of aggre- 
gates of a person is known as latent defilements lying dormant in 
oneself (sa~tãnãnusaya). These defilements can be removed only by 
means of Path knowledge. lt is to facilitate the elimination of these 
defilements that insight meditation has to be developed. 


Latent Defilements Actually Exist 


In spite of definite statements in the Suttanta and Abhidhamma 
texts regøarding the existence of latent defilements, some assert that 
there is no such thing as latent defilements — it is only through 
mental retentiveness that defilements arise. This is disrespectful to 
the teachings of the Buddha. 

Just consider for a momert. In the pre-adolescent children, craving 
for sensual pleasure in the form of taking delight in the opposite sex, 
has not yet manifested. It is not because they are devoid of defile- 
ments, only because the moment is not yet opportune for this 
defilement to arise. It is lying dormant in them to arise when the 
ripght conditions prevail. It is common knowledge that, on reaching 
adolescence, the mere sight and sound of the opposite sex at once 
arouses sexual desire in them. It just happens spontaneously and not 
because they have previously seen or heard about its occurrence and 
kept it in mind. Actually it happens because there are latent 
defilements lying dormant in these youths, which now finds 
OppOortunify to arise. 

Again take the case of some people who have had implicit faith 
¡in the Buddha, Dhamma, and Sangha. However, when influenced 
by teachers of other religions, they begin to entertain doubts about 
the Triple Gem. Some even change their faith to embrace wrong-views. 
Doubts and wrong-views arise in them, not because of mental 
retentiveness; they have been all the time lying ¡in them, not yet 
having been removed by the Noble Path. 

The Noble Ones of the Buddha5s time had their doubts and 
wrong-views eliminated by the path of Stream-winning so that no 
teacher, not even Sakka or Mara could influence them to embrace 
wrong-views, to entertain doubts about the Triple Gem. Ït was 
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because the dormant defilements in them had been removed by the 
Noble Path. 

The good people who are listening to this điscourse on the 
Dhammacakka Sutta should bear in mind that latent defilements are 
lurking in them, waiting for an opportune momernt to arise, and that 
craving, which ¡s the real cause of suffering, should be eliminated 
by the Noble Path through practising insight meditation. 

Knowing that craving is the Dhamma that should be eradicated 
1s knowledge of the duty regarding the truth of the origin of suffering 
(kicca fiãna). This knowledge should be developed prior to the advent 
of the Noble Path. Thus it is prior knowledge of what should be 
known, what should be abandoned, what should be realised, and 
what should be developed. To the Blessed One, this knowledge 
appeared without having heard it rom anyone. Therefore he 
admitted: “This ¡s the noble truth of the origin of suffering, which 
should be abandoned. Thus, monks, concerning things not heard 
before, there arose in me vision, knowledge, wisdom; there arose in 
me penetrative insight and light.“ Then the Buddha continued to 
explain how he had accomplished the task of abandoning. 


Achievement Regarding the Origin of Suffering 


“lãm kho panidatnI dukkhasatudayatn ariasaccamn pahatabba fnti 
me, bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhamtmesu cakkhutn udapadli, 
fñãnamn udapadi, pafffla udapadi, 01ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“This noble truth of the origin of suffering has been abandoned. 
Thus, monk, concerning things not heard before, there arose 
¡in me vision, knowledge, wisdom; there arose in me penetra- 
tive insight and light.” 


Thịis is an account of how retrospection on the completion of the 
task ofabandonment took place after he had abandoned what should 
be abandoned, the craving otherwise called the truth of the origin of 
suffering. This knowledge of completion of the task that should be 
performed is known as knowledge of achievement (kafa fñiãna). 

What is specially noteworthy in respect of the truth of the origin 
Of suffering is that the four Paths cognise nibbãna by realising it. At 
the first instance of such cognition, craving leading to the lower 
realms is eliminated; at the second instance ørosser forms Of craving 
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for sensual pleasures get eradicated. ©n the third occasion, the subtler 
forms of sensual craving disappear. All the remaining craving is 
completely eradicated when nibbãna is cognised for the fourth time. 
Such eradication of craving is called knowing the truth of the origin 
Of suffering by penetrative insight by abandoning (0ahãna paHiuedha). 
The act of abandoning constitutes knowing what should be known 
by the Noble Path. Craving ¡is what should be abandoned. This 
abandonment is penetrative insight. 

The knowledge of achievement is also important. The goal of 
meditation is the removal of defilements including craving. Attain- 
ment of higher knowledge, accomplishment of what should be done, 
1s complete and assured only when craving and other defilements 
are eradicated. It is essential to scrutinize oneself to see whether one 
1s truly free from defilements. If even the lowest staøe attainment, 
that of Stream-winner is claimed, craving that prompts unwholesome 
kamma leading to the lower realms should have been removed; one 
should also be free from the craving that may instigate transgression 
of the five precepts. The delight accompanied by attachment to the 
wrong-view that there ¡is a living entity, a self, should have been 
điscarded too. Only when one is fully liberated from all these cravings, 
the claim of having attained Stream-winning may be substantiated, 
otherwise no claim for any such attainment is admissible. 

I have dealt fully with the three knowledges with regard to the 
truth of the origin of suffering, I will go on to consider the three 
knowledges regarding the truth of cessation (rodha saccä). 


Knowledge Regarding the Truth of Cessation 


“dam dukkhanirodhamr arigasaccanii te, Dhikkhaue, pubbe 
ananussutesu dharrtesu cakkhutn udapadi, ñanat udapadl, pafñfia 
udapäddli, 01Jja udapaidli, aloko udapaäi. “ 

“This is the noble truth of the cessation of suffering. Thus, monk, 
concerning things not heard before, there arose in me vision, 
knowledge, wisdom; there arose in me penetrative insight and 
light.” 


“This” in the above passage refers to the complete cessation of 
craving, otherwise called the truth of the origin of sufering. As 
already explained, when craving is abolished, all suffering of mind, 
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matter, and mental formations ceases. The Buddha said that the 
knowledge that knows that this cessation is the truth of the cessation 
of suffering, had arisen in him. This knowledge of the truth arises 
before and after the Path and ¡s realised at the moment of the Path. 

As to how this knowledge arises before the Path, disciples acquire 
this knowledge through learning from others, by hearsay. The Blessed 
One, however had gained this knowledge by his own intuition even 
prior to the attainment of Stream-winning. Thus he said: “Concerning 
things not heard before, there arose in me vision, efc. At the moment 
of the Path, this knowledge of the truth is the same as knowledge of 
the Noble path, which cognises nibbäna by realisation. 


Duty Regarding the Truth of Cessation 


“Tam kho panidatmnu dukkhamirodham ariasaccatnn sacchikatabba fnti 
me, bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhamtmesu cakkhutn udapadli, 
fñãnamn udapadi, paffla udapadi, 01Ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“This ¡s the noble truth of cessation of suffering, which should 
be realised. Thus, monk, concerning things not heard before, 
there arose in me vision, knowledge, wisdom; there arose in 
me penetrative insight and light.” 


This knowledge knows that the truth of cessation, nibbãna, the 
cessation of craving, should be realised. It is known as the knowledge 
of duty (kícca fiãna), since it is knows what duty should be performed 
regarding the truth of cessation. This is how realisation takes place:— 

At the moment of the firm establishment of the knowledge of 
equanimity about formations (saikhãrupekkha-fiãna), while observing 
one of the phenomena of origination and dissolution, the pace of 
cognition gets faster and faster until the objects being contemplated 
as welÏ as the knowing consciousness plunge into a state of cessation 
where all mental formations cease. At the time of realising the 
cessation of all conditioned things, craving also ceases. Thus cessation 
of craving ¡is called the truth of cessation (rodha saccä), which 1s 
cognised by the Noble Path through realisation. Such cognition is 
known as penetrative insight by realisation (sacchikiriuä patuedha). 

The truth of cessation is the truth to be realised. Such realisation 
1s known as penetrative insight by realisation. The purpose of noting 
every instance of seeing, hearing, smelling, touching, tasting, and 
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knowing is to accomplish the task of penetrative insight by realising 
cessation. The Buddha accomplished the function of penetrative 
insight by realising nibbãna through the attainment of Arahantship 
on the “Seat of Enlightenment” at the foot of the Bodhi tree. He 
continued to recount how he had developed the knowledge of 
achievement, which reflects on the completion of the task, as follows:— 


Achievement Regarding the Truth of Cessation 


“Tam kho panidatmn dukkharmirodhamm ariasaccatnt sacchikatabba fnti 
me, bhikkhaue, pubbe aananussutesu dharrttesu cakkhut udapadli, 
fñãnamn udapadi, paffla udapadi, 01ja udapadli, aloko udapadi. “ 

“This is the noble truth of the cessation of suffering, which has 
been realised. Thus, monk, concerning things not heard before, 
there arose in me vision, knowledge, wisdom; there arose in 
me penetrative insight and light.” 


Thịis is an account of how retrospection on the completion of the 
task took place after he had realised the truth of cessation by means 
of the knowledge of Arahantship. I will deal next with the three 
knowledges regarding Path knowledge. 


Knowledge Regarding the Truth of the Path 


“lam dukkhamirodhasamimi paHipada ariasacca ?ifi te, phikkha0e, 
pubbe anannussutesu dhamresu cakkhutn udapadl, fẪãnattI udapadli, 
paffla udapadi, 01Jjä udapadli, aloko udapadli. “ 

“This is the noble truth of the path leading to the cessation of 
suffering. Thus, monk, concerning things not heard before, 
there arose in me vision, knowledge, wisdom; there arose in 
me penetrative insight and light.” 


This truth has a long name, but the Commentaries shorten it to 
Jjust “The truth of the path (magea saccZ).“I wiÏl use the short title in 
my discourse. Knowing that the Noble Eightfold Path is the truth of 
the path leading to the cessation of suffering, to nibbäna, is called 
knowledge of the truth (sacca ñãna). This knowledge arises before, 
after, and at the moment of the Noble Path. 

Disciples of the Buddha who have not yet attained the Path learn 
about this truth only from hearing about it. Ordinary individuals 
have not yet realised it by personal experience. The Commentaries 
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say, “The truth of the path is something to be desired, to aspire to, 
and to be appreciated.”“ Learning thus through hearing, the mind 
should be inclined towards it. The preliminary task with respect to 
the truth of the path is accomplished just by inclining the mind 
towards it. Likewise regarding the truth of cessation, nibbãna, which 
ordinary individuals cannot perceive, the Commentaries say that it 
requires only to incline the mind towards it as something to be 
đesired, to aspire to, to be appreciated. By doïng this, the preliminary 
duty to be performed regarding the truth of cessation is accomplished. 

It must therefore be remembered that truth of the path need not 
be thought about or contemplated. Likewise nibbãna needs no prior 
contemplation or thinking about. As for the Buddha, just as he had 
previously arrived at the knowledge of cessation through intuitive 
insight, he also gained knowledge of the truth of the path through 
intuition. That is why he said,“Concerning things not heard before, 
there arose in me vision, efc.“ Only at the moment of attaining the 
Path, the truth of cessation is perceived by realisation. Dhamma 
realised in this way actually appears in oneS person and as such the 
task of developing it is accomplished. This is knowledge by develop- 
ment (bhãuanä patiuedha). The truth of the path should be developed 
in oneself, which is knowledge by developmert. 

What is meant here is that when the Noble Path appears itamounts 
to seeing the Path. It also means that the task of knowing ït is achieved 
at the same time. As the Noble Path has been developed in oneself, 
retrospection will reveal it very clearly. However, it is not possible 
to develop the Noble Path immediately. One must begin by develop- 
¡ng the preliminary path (øubbabhäea maeea) as a first step. For this 
reason insight meditation is to be regarded as the correct practice 
that leads to cessation. I already mentioned in Part 5ix how the 
SammohavinodanI Commentary also recommends that insight 
should be regarded in this way. 


Duty Regarding the Truth of the Path 


“lam kho panidatn dukkhanirodhaseamini palipadä ari0asaccan 
bhauetabba ti te, bhikkhaue, pubbe ananussutesu dhammesu 
cakkhu udnpadl, Tan udapadl, paffla udapadl, 0iJja udapadl, 
ñloko udapaädi. “ 


ILuty Reeardine the Truth oƒ the Path 193 


“This noble truth of the path leading to the cessation of suffering 
should be developed. Thus, monk, concerning things not heard 
before, there arose in me vision, knowledge, wisdom; there 
arose in me penetrative insight and light.” 


Knowing that the truth of the path is something that should be 
developed within oneself ¡is called knowledge of the duty. It is the 
knowledge that knows what should be done with respect to to the 
truth of the path. It should be developed within oneself. This must 
be definitely remembered. 

That the truth of the path is something that should be developed 
was taught for the first time by the Buddha in this Dhammacakka 
Sutta. Thus to develop the path is to practise for the attainment of 
nibbaãna in accordance with the wishes of the Blessed One. However, 
the practice cannot be started with the development of the truth of 
the path straight away. One must start with preliminary path 
(pubbabhaea tmaeea) otherwise called the path of insight (0ipassana 
maeea). In order to develop the truth of the path then, one must begin 
with developing the path of insight. 

To develop this path of insight, the truth of suffering must be 
contemplated. The truth of suffering means the aggregates of 
attachment, which have been extensively explained in Part Four. 
Contemplating the aggregates that appear at every instant of their 
arising, analytical knowledge of body and mind is first developed. 
Thịis is followed by understanding the law of cause and effect, or the 
knowledge by discerning conditionality. As one proceeds, one comes 
to know the nature of impermanence, the constant arising and 
passing away of mind and matter. Since it arises just to perish the 
next moment, it is unstable, Impermanent, unsatisfactory, and not-self, 
since it arises and vanishes of its own accord. Personal realisation of 
these realities is right-view (sarma-difthi). It has been explained 
before that when rightview is developed, rightthought and the other 
path factors are also developed. How to develop these path factors 
has also been described before. Briefly, it consists in noting any of 
the sensations of touch that one experiences. To simplify the practice, 
we recommend starting with contemplation of the rising and falling 
of the abdomen. While ín the process of observing the abdominal 
movements, the meditator may happen to start thinking about 
something else. He or she should make a note of such thoughts too 
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as they arise. He or she should also note the painful sensations such 
as stiffness, feeling hot, feeling painful, itching, efc., as they arise. 
Changing of bodily movements should also be noted as they ocCur. 
Attention should be given to any extraordinary thing, seen or heard. 
Thus while observing every phenomenon, at every instant of noting, 
knowledge of reality as it is, right-view, and the path factors of insight 
will be developed. When insight becomes fully established, the 
Eightfold Noble Path is evolved thus contemplating the actual 
phenomena of the aggregates, the truth of suffering, amounts to the 
development of the Noble Eightfold Path. 

To recapitulate: Only by developing the preliminary path, 
otherwise called the path of insight, can the Noble Path be attained. 
To develop the path of insight, the phenomena of seeing, hearing, 
smelling, tasting, touching, and thinking, which are the truth of 
suffering, should be carefully observed. At every instance of noting 
these phenomena the Noble Eightfold Path is being developed. 
Therefore, I have composed the mnemonic: 


e® Developing the basic, preliminary, and noble paths leads to nibbãna. 


Some may have previously been under the wrong impression 
that the purpose is served by acquiring academic knowledge of the 
phenomena of the aggregates and the nature of impermanence, efc. 
Only when they have practised meditation in accordance with the 
Satipatthäna method and gained extraordinary experiences, do they 
begin to see their previous error. They then openly state their 
realisation that unless they engage ïn the actual practice of watching 
the phenomena of seeing, hearing, cfc., at the instant of their 
the truth of suffering remains unaccomplished. The task of develop- 
¡ng the Noble Eightfold Path also remains unfinished. These are the 
admissions made by learned people well-versed in the scriptures. 
They have, by personal experience, come to understand the right 
way leading to higher attainments. 

The Buddha5 teaching embodied in this Dhammacakka Sutta 

“This Eightfold Path has to be developed by contemplating mental 
and physical phenomena at the moment of their occurrence,“ should 
be noted with all seriousness. It should be carefully and steadfastly 
remembered too that, “Knowledge of the duty concerning the truth 
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of the path should be acquired rom learning prior to the advent of 
the Noble Path; only then could the path ofinsight be developed by 
observing the five agsøregates as they occur; only by developing the 
path of insight, could the Noble Path, which ¡s the truth of the path 
that should be developed, could be developed and nibbãna realised. 


Achievement Regarding the Truth of the Path 


“lam kho panidatn dukkhanirodhaseamini palipadä ari0asaccan 
bhauita fnti te, bhikkhaue, pubbe ananIussutesu dhatmtresu cakkhut 
udapadi, ianatn Idapadli, pafïfña udapaädl, u1jJa udapadl, aloko udapadi. 

“This is the noble truth of the path leading to the cessation of 
suffering, which has been developed. Thus, monk, concerning 
things not heard before, there arose in me vision, knowledge, 
wisdom; there arose in me penetrative insight and light.” 


This is the admission made by the Blessed One how the knowledge 
of achievement had arisen through retrospection, having achieved 
the developmernt of truth of the path until the attainment of Arahant- 
ship. The three knowledges with respect to the four truths have now 
been completely explained in twelve ways, that is three kinds of 
knowledge for each of the four noble truths. 

To recapitulate: 

1. Knowing the Four Noble Truths before, after and at the moment 
of the path is knowledgse of the truth (sacca ñãna). Knowing that this 
is the truth of suffering, this is the truth of the origin of sufering, 
this is the truth of the cessation of suffering, and this is the truth of 
the path leading to the cessation of suffering is knowledge of the 
truth. This knowledge also appears in advance of attaining the Path. 
For disciples, knowledge of the truth in respect of the truth of 
cessation and the truth of the path is acquired before the path, is only 
hearsay. The truth of cessation ¡is perceived also through realisation 
at the moment of the Path. The remaining three Paths are perceived 
at the moment of the Path by accomplishing the tasks of fully and 
riphtly understanding, giving up and developing, that is, by 
accomplishing the three duties (su kiccafo), as the Commentaries 
say. How these are perceived after the attainment of the Path is very 
clear and needs no elaboration. 
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2. Prior knowledge of what should be known, what should be 
realised, and what should be developed is knowledge of the duty 
(icca ñãna). Knowing that suffering should be fully and rightly 
comprehended, that craving should be abandoned, that cessation 
should be realised, and that the Path should be developed within 
oneself, constitutes knowledge of the duty regarding the four truths. 
This knowledge arises before insipht meditation starts as well as 
during the period of practice prior to the advent of the Noble Path. 

3. Knowing that the necessary duty has been accomplished is 
knowledge of achievement (kafa ñãna). In mundane affairs there is 
knowledge of completion when any task has been done. Likewise 
when the four duties of rightly comprehending, giving up, realising, 
and developing have been fulfilled, this fact is known through 
retrospection. This is known as knowledge of achievement. 

What I have described are the twelve kinds of knowledge made 
up of four kinds of knowledge of the truth, four kinds of knowledge 
of the dufy, and four kinds of knowledge of achievement. Of these 
twelve, it is vital to know clearly how knowledge of the truth arises 
and how the four duties are to be performed, so I will go over them 
briefly again. 

1. The truth of sufering should be rightly and fully compre- 
hended. Such comprehension is true realisation (0øarifñfññã 
patiuelha). 

2. The truth of the origin of suffering should be abandoned. Such 
abandonment is known as penetrative insight by abandoning 
(pahãna paiuedha). 

3. The truth of cessation should be realised. Such realisation is 
known as penetrative insight by realisation (sacchikiriua 
patiuelha). 

4. The truth of the Path should be developed in oneself. Such 
development is known as knowledge by development (bhãuanã 
patiuedha). 


Knowing the Four Truths SimultaneousÌy 
At the moment of the Path, only the truth of cessation is perceived 
through realisation. The remaining three truths are perceived through 
completion of required tasks by true realisation, penetrative insight 
by abandoning, and by developing, respectively. Therefore the 
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Commentary says: “The three truths are known by completion of 
the tasks and cessation is known by realisation.” 

When the Path sees one of the four truths all four penetrative 
insights are accomplished. Just as with the Noble Path, at the moment 
Of practising insipht meditation too, by observing the truth of 
suffering alone as an object, the task of knowing the remaining three 
truths is also accomplished. It happens in this way:— 

The sense-object that is being perceived through meditation as 
the embodiment of impermanence, unsatisfactoriness, and notself 
cannot arose craving, which would take delight in it under the 
delusion of permanence, pleasure, and self. This is the temporary 
abandonment (fadaiiea pahana). The ignorance (2ơí7/đ) and delusion 
(moha), which would misapprehend the observed object, as welÏ as 
the mental formations, consciousness, fc.„ øet no opportunify tO arise, 
and consequently cease. This is realisation through temporary 
cessation (adañea nirodha). The path of insight, which perceives 
everything as impermanent, unsatisfactory, and notself is being 
developed at every instant of awareness. This is penetrative insight 
by developing (bhãuanäa pafioedha). Thus, while practising insight 
meditation, and by knowing the truth of suffering through contem- 
plation, the remaining three truths are perceived by completion of 
the tasks of abandoning, realisation, and developmert. Thus it may 
be said that all four truths are perceived simultaneously. 

Ihave come to the conclusion of the consideration of twelve ways 
Of perceiving the Four Noble Truths in four groups of three knowl- 
edges. I will stop here for today. 

May all you good people present in this audience, by virtue of 
having given respectful attention to this Great IDiscourse on the Turning 
of the Wheel of Dhamma, be able to fully and rightly understand the 
truth of sufering, by contemplating the phenomena of hearing, seeing, 
efc.„ and through whatever path and fruition you have chosen, achieve 
speedy realisation of nibbãna, the end of all suffering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu ! 


Part Eight 


Deliuered on Tuesdau 9h April, 1963.1 
My series of lectures on the Dhammacakka Sutta given at this 
Hall of Glass was disrupted during my visits to Myitkyina and Bhamo. 
In my last lecture on the full moon day of March, I dealt with twelve 
kinds of knowledge, three for each of the four truths. Today I will 
øive an account of when the Buddha did not admit, as well as when 
he did admit, to the attainment of Supreme Enlightenmertt. 


Before the Buddha Claimed Enlightenment 


“Yãuakruafica me, bhikkhaue, IiesM caFHSM ñfiVaSACCeSM £0017 
Hpariuattt8úổ duadasakaram tathabhutmm fẲlãnadassananr na 
suoIsuddham ahosi, eua tuahatn, phikkhaoe, sadeuake loke samarake 
sabrahrmake sassatanabrahmatiWä pajaua sadeuamanussa0a 
Anuttaramn sam~tniasatbodhim abhisatibuddho Tỉ paccaffflasirt. “ 


“As long, monks, as my knowledge of reality and insight regard- 
¡ng the four noble truths in three aspects and twelve ways Was 
not fully clear to me, so long did I not admit to the world with 
1ts deities, mãras, and Brahmäs, to the mass of beings with its 
recluses, brahmins, kings, and human beings, that I had under- 
stood, attained, and realised rightly by myself the incomparable, 
the most excellent, perfect enlightenment, Supreme Buddhahood.” 


“Sanmmasambodhi “is the special knowledge of Arahantship attained 
only by Buddhas. They gain this knowledge intuitively by their own 
efforts without any instruction from others. By this knowledge, they 
riphtly and perfectly know everything because of Omniscience 
(sabbaffiuta fiãna). This exclusive Arahantship of the Buddhas is 
known as Perfect Enlightenment: sammã means perfectly, sam 1s by 
oneself and bodhi means enlightenment, thus sammäsambodhi is 
perfectly enlightened by oneself. For Solitary Buddhas, Pacceka 
Buddhas, their knowledge of Arahantship is known only as 
sambodhi, enlightened by oneself without the qualifying “sama“ 

— perfectly. The Arahantship of disciples is simply known as bodhi, 
enlightenment without the qualifying “sammã “and “san.” 

The knowledge of Arahantship that arises to Buddhas is known 
by themselves and perfectly. Hence is called “samasambodhi.VWNith 
this knowledge Omniscience (sabbafffiuta fiãna ) arises simultaneously, 
1 The full-moon Day of Tagu 1324M.E. 
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which knows all things. Having acquired this faculty of knowing 
everything, Buddhahood was attained. So perfect enlightenment is 
the knowledge responsible for the attainment of Buddhahood. Thus 
in the above passage, the Buddha said that he had not yet admitted 
the attainment of perfect enlightenment or Buddhahood. 

For how long đid he withhold this admission of Buddhahood? It 
was stated that he withheld it as long as his knowledge of the four 
truths in three aspects of truth, duty, and achievement for each truth, 
as explained earlier, was not fully clear to him. To fix a definite time 
limit, it meant that the admission was withheld until the early dawn 
of the day after the full-moon day of May, just before he attained the 
path of Arahantship. By this pronouncement of non-admission until 
then, he made it clear that it was out of the question for him to make 
the claim of Buddhahood during the earlier period when he was 
engaged in extreme austerities. 

In the above passage, three aspects means truth, duty, and 
achievement for each of the four truths. By twelve ways is meant the 
total number of knowledges for all four truths. Arahantship, together 
with these twelve knowledges, which appeared before and after it, 
is the knowledge that sees reality as it is (/athabhita-fñãna). As long 
as this knowledge of reality was not fully clear to him, the Blessed 
One withheld admission of attaining perfect enlightenment. 

To the query, “Amidst whom was this admission withheld?“ it 
may be answered, “In this world.” In this world, there are powerful 
đeities of sharp ¡intellect; there are also mãras who are antagonistic 
to the teaching as well as Brahmäãs, more powerful and more 
intelligent than the đeities and mãras. If attainment of Buddhahood 
were claimed before his knowledge of the four truths was fully clear 
to him, it would have been difficult to give satisfactory answers to 
the questions, inquiries, and disputes that would be raised by these 
beings. Keeping aside these deities, mãras and Brahmäs who were 
not in close association with the human beings, there were in the 
human world, on the surface of the earth, recluses (sa), ascetics, 
and priests (brahmarna). There were also kings popularly designated 
as đeities, and the common people. It would have been difficult to 
reply to the enquiries that they might make. In those days, there were 
leaders of religious sects such as Puräna Kassapa who claimed to 
know all about the past, present, and future. When learned people, 
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recluses, and laymen scrutinized their claims, these religious leaders 
had been found to fall far short of their claims. Had the Buddha 
pronounced his Buddhahood before actual attainment of perfect 
enlightenment, he could have faced a similar predicament. 

At one time, the Buddha was confronted by King Pasenadi of 
Kosala who, taking advantage of his regal position, subjected the 
Buddha to a searching examination, “Gotama, do you also claim to 
understand, achieve, and realise the incomparable, perfect enlight- 
enment, otherwise known as Buddhahood?“ In those days, leaders 
such as Puräna Kassapa, used to make bold claims of Buddhahood 
to the common people, but when examined by King Pasenadi they 
had faltered in their claims. “When even elderly leaders of religious 
sects hesitate to claim Buddhahood, you, Gotama, who are much 
younger and less experienced in religious life, do you really admit 
that you have become a Buddha?“ The king persisted in his enquiries 
by repeating the question. Being true a Buddha, he was able to give 
satisfactory answers to the king. Fully convinced about the BuddhaS 
supreme attainments, King Pasenadi took refuge in the Buddha, the 
Dhamma, and the S5angha and became a disciple from that time. 
Having in mind such people who might examine him, he said, “I 
địd not yet declare to the world with its deities, maras, and Brahmäs 
and to the mass of beings with recluses and brahmanas, kings and 
people that I had attained Buddhahood.” 

With these words the Buddha let it be known that as long as he 
had not become a true Buddha, he should not lay claim to it, and 
accordingly, did not. However, when the time came when he should 
pronounee his Buddhahood, he did pronounece it, and this is how he 
made his declaration. 


After the Buddha Claimed Enlightenment 


“Wnto ca kho te, Dhikkhaoe, tesu caFlSUM afiasacCesM 017 
tHpariuattta—ẻổ duadasakaramna wathabhitam fiãnadassanam 
su0isuddhatm ahosi, athahatn, phikkhaue, sadeoake loke satmarake 
sabrahmake sassaianabralhtmaiuä pajã0a sadeuamanussa0a 
Anuttaramn samtmasatnbodhitm abhisambuddho Tỉ paccafifiasi. “ 


“However, when, monks, my knowledge of reality and insight 
regarding the four noble truths in three aspects and twelve 
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ways became fully clear to me, I declared to the world with 
1ts deities, mãras, and brãhmãs to the mass of beings with its 
recluses, priests, kings and people that I had understood, 
attained, and realised perfectly by myself the incomparable, 
the most excellent perfect enlightenmernt, in other words, the 
perfectly enlightened supreme Buddhahood.” 


What he declared in the above passage was that only when his 
knowledge of reality as it truly is was fully clear in twelve ways 
đerived from three kinds of knowledge with respect to each of the 
four truths, he admitted to attainment and realisation of the 
incomparable, the most excellent perfect enlightenment, supreme 
Buddhahood. This declaration was made not just to that region, that 
but to the whole universe with its powerful deities of sharp intellect, 
with its mãras hostile to the true teaching and with its more powerful 
and more intelligent Brahmäs. It was meant also for the whole of 
humanity with its learned recluses and brahmanas, with its kings 
and people. 

This declaration was an open invitation to any doubting đdeities, 
märas, or Brãhmäs or to any doubting recluses, priests, kings or wise 
lay persons to investigate, and to scrutinise his claim, with a 
guarantee to give satisfactory answers to all their enquiries. This is 
indeed a very bold, solemn declaration not made impulsively without 
due verification, but only after he had scrutinized and reassured 
himself by retrospection that he had really attained Buddhahood. 


Concluding Statement 
“Ññãnañca pana me dassanamn udapädi — /Akuppä me 0imuHi, 
auamantima 1aäH, nafhidani punabbhau0 “Ti. 
“Indeed, knowledge and vision arose in me: “Unshakeable is 


my deliverance;! this is the final existence; there is no more 
rebirth for me.” 


In this concluding statement, by the words, “Unshakable is my 
đeliverance,“ is meant that his deliverance ¡is not like that obtained 
by absorption, which may be lost. The individual who has obtained 


1 My liberation tom defilements is achieved by Arahantship, not just suppressing 
defilements by fine material or formless absorption, but eradicated at the root 
without remainder, liberation which results in complete and final peace. He knew 
therefore by reflection that the deliverance was unshakable, and indestructible. 
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the absorptions is free from defilements such as sensual desire, ill-will, 
etc., and they remain suppressed. However, when the absorption 
deteriorates, defilements can reappear. Absorptions only remove 
defilements to a distance by suppression (0ikkhambhana). The type 
of deliverance won by the Buddha was liberation by cutting-off 
(samuccheda umnuffi), which completely eradicated the defilements 
without remainder, and liberation by tranquillising (0afippassaddhi 
0imuffi) the potency of these defilements. Liberation by cutting-off 
1s deliverance by the path of Arahantship, which eradicated without 
remainder all defilements while liberation by tranquillising is 
deliverance by means of the truit of Arahantship, which calms down 
the potency of all defilements. His deliverance remained steadfast 
and invulnerable, hence the Blessed One reflected, “Unshakable is 
my deliverance.” 

Moreover, having eradicated craving, otherwise called the origin 
Of suffering, by means of Arahantship, the Blessed One was free from 
any craving that could cause new becoming. For beings still saddled 
with craving, after passing away from one existence they are reborn 
in the next, holding on to one of three signs — kamma, sign of kamma, 
or sign of destiny — that appear as death approaches. There is always 
a new existence for beings who are not yet devoid of craving. 

The Bodhisatta also had passed through many rounds of rebirths 
in successive existences. Thus, on the dawn of his Enlightenment, 
the Blessed One reflected: “Seeking ¡n vain, the house-builder 
(craving), who repeatedly designed and built this house (of fresh 
existences, 7.e. the five aggregates, because I had not yet gained the 
knowledge of Arahantship), I wandered through many existences 
(aneka JãH satnsaramn sandhãoissamn). Now (with the attainment of 
Omniscience together with Arahantship) I have found you. Oh, 
house-builder, never again will you build this house.” 

In this way, the Blessed One gave an account of his retrospection. 
Although fresh existence is no more possible for the Blessed One in 
the absence of craving, he still had to live the present life, which had 
been brought into existence by craving before its eradication. With 
retrospective insight he said, “This is my last existence. Now there 
1s no more rebirth. 

These are the concludine tuords oƒ the Dhamttmacakka Sutta. 
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A Matter for Consideration 

Careful study of the Dhammacakka Sutta, beginning with the 
words, “These two extremes, monks, should not be followed by one 
gone forth (đøeme, bhikkhaoe, antä pabbajitena na seuitabba)“ and 
ending with the words “This is my last existence. Now there ¡is no 
more rebirth (auamantima JäH, nafthidämi punabbhaoo fí),” reveals that 
it deals with the path trodden by the Blessed One, the truths he had 
discovered and how he had discovered them. As to the practical 
details of the path, there was little mention of them in a direct way. 
Only the opening words, “These two extremes, monks, should not 
be followed,“ conveys some practical instructons. Ït is therefore a 
matter worthy of consideration how the first five disciples attained 
the higher knowledge of the path and its fruition, by what methods, 
and how they attained their goals. I will now explain this. 


Higher Knowledge Gained by Listeners 


In the điscourses taught by the Buddha, although there were no 
precise Iinstructions such as, “Practise in this way; bear this in mind,“ 
1t must be regarded that they contain exhortations and guidance as 
to what should be followed and what should be avoided. According 
to the ancient masters, “Every word of the Buddha carries an 
injunctHon.“ To illustrate:— 


^Aseoana ca balãnagm, panditandfica seuanä. 

Tuja ca pujaniyana, etat tafiealamultamai. “ 

This verse of the Mangala Sutta gives only the enunciation of the 
three blessings, namely, “Not to associate with the foolish, to associate 
with the wise, to honour those who are worthy of honour, this is the 
greatest blessing.“ In this verse, there is no direct exhortation with 
whom one should not associate, with whom to associate, or whom 
to honour. Nevertheless, it should be taken as an exhortation. 
Likewise we do not find any direct exhortation or injunction ïn the 
Dhammacakka Sutta. The Blessed One said simply, “Avoiding the 
two extremes, I have discovered the middle path.“ This should be 
regarded as meaning, “Like me, you must avoid the two extremes 
and follow the practice of the middle path.” 

In stating, “The middle path leads to vision, efc. “ it should be 
taken to imply, “Tf you develop the middle path, vision wiÏl arise in 
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you too; higher knowledge will come to you, you wiÏ] gain benefits 
until the realisation of nibbãna.” In giving the enunciation of the 
Noble Eightfold Path, ¡t should be taken as giving instructions for 
promoting the path factors of morality, concentration, and wisdom. 

Then, the definition of the truth of suffering must be regarded as 
instructions to make an effort to understand it comprehensively. 
Likewise it must be understood that, what was taught as the origin 
Of suffering was an instruction to remove it; and the truth of cessation 
and the truth of the path were instructions to develop the path in 
oneself and realise cessation, nibbaãna. 

Afterwards, when he taught the four knowledges of the truth, it 
must be regarded as an exhortation to strive to attain knowledge 
with regard to the four truths; when he taught about the four duties 
1t was instruction to understand the truth of suffering by contemplat- 
ing impermanence, efc. This is obvious. When it was described as 
the Dhamma that should be rightly and fully comprehended, it 
clearly meant that an effort should be made to achieve complete and 
perfect understanding of the truth of suffering. The truth of suffering 
has already been explained previously to consist of birth, efc.„ up to 
the aggregates of attachment, which manifest when seeing, hearing, 
ec. Thus it is understandable that it means contemplation of 
impermanence by noting every instance of seeing, hearing, efc. 

“The truth of the path to be developed,“ means development by 
noting each phenomenon of seeing, hearing, efc. Similarly “The truth 
of the origin should be eliminated,“ means that craving should be 
eradicated by contemplating the truth of suffering. “Ihe truth of 
cessation should be realised,“ means that after fully understanding 
the truth of suffering, through contemplation and developing the 
path of insight, ultimately the truth of cessation will be realised. 

When the Buddha told them how he came to know what should 
be known by developing the middle path, his audience could 
understand that they too would come to know what should be known 
by developing the middle path. It is Just like a person recounting 
how the disease he was suffering from was cured by taking a certain 
effective medicine. Anyone having the same disease will realise that 
they could also be cured by the same medicine. 

The Buddha5 audience at that time was made up of people who 
were already accomplished with sufficient perfections (Øãrami) to 
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attain higher knowledge by hearing the first discourse of the Buddha. 
They were in a position to understand what he meant. Accordingly, 
1t could be taken that they contemplated the truth of suffering at the 
moment of occurrence, developing insight knowledge in successive 
stages, ultimately realising nibbãna by means of the four Noble Paths. 

There is no doubt that the good people forming this audience 
could also, by contemplating the truth of suffering, by noting the 
phenomenon of rising and vanishing, come to know the four truths 
as they should be known and realise the higher knowledge of the 
Noble Path and its Fruition. 

Ủnderstanding the discourse in the way that I have just explained, 
one among the audience at the first discourse of the Blessed One, the 
Venerable Kondañña, noting all the phenomena of hearing, knowing, 
feelings of devotion and pleasure, feeling glad, touching, seeing, efc., 
that appeared to him at the time of their rising, developed the path 
of insight and realised the path of Stream-winning and its fruition. 
How he realised them will be the subject of my discourse later. 

A hundred and eight million Brahmas likewise achieved similar 
realisation. According to the Milindapañha, innumerable deities of 
the sensual realms also meditated ïn a similar way and attained the 
higher knowledge of the path and its fruition. Because all the beings 
who were developed sufficiently to receive the Dhamma had attained 
higher knowledge and because he had completely covered all the 
things that he should teach, the Blessed One brought his discourse 
to a conclusion with the closing worđs just quoted above. The reciters 
at the first Council had recorded this account of the termination of 
the điscourse and how the group of five monks were gladdened by 
the điscourse in these words:— 


Records of the Eirst Buddhist Council 


“damaooca Bhasaua. Afamana pafñcauaseiua phikkhi Bhaeauato 
bhasitatn abhimanduniti. 


“Thus spoke the Blessed One, (starting with, “These two 
extremes, monks, should not be followed by one gone forth,” 
and ending with “Now there is no more rebirth,”) and the 
øroup of five monks greatly rejoiced, welcoming the words of 
the Blessed One with delight.” 
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It is worthy of special note that the elders of the First Council 
recorded how the Venerable Kondañña attained higher knowledge:— 


“masmifca pana 0eWWakaranasmim bDhaññamane a0asmato 
kondafffiassa 0irajan uitamalam dhamtmmnacakkhutr udapadi — 
“Wmm kiñci samudayadhammam, sabbam tan nirodhadhamma “Eí. 


“And while this discourse was being expounded (or having 
been expounded), the dustless and stainless eye of DDhamma 
arose to the Venerable Kondañña, “Everything that has the 


LÊ (4 


nature of arising has the nature of ceasing.. 


Briefly, this record states that the Venerable Kondañña became a 
Stream-winner by attainment of the Path and its Fruition. When did 
it happen? He attained it while the Blessed One was “Expounding 
the discourse.“ This is the precise translation of the grammatical 
tense as given in the text, “bhañfñamane, Dhani0ammane.“ The 
SaratthadipanI Subcommentary reproduced the same tense. However, 
the Patisambhidã Commentary preferred to take the perfect past 
tense proximate to the present tense, “bhazife,“meaning “after being 
expounded.“ I have thus rendered it as “having been expounded.” 


Venerable Kondañña Attains Higher Knowledge 


The Venerable Kondañña could have developed the Noble 
Eightfold Path and attained the Noble Path while the Blessed One 
was enunciating on the middle path during the discourse. When he 
heard about the Four Noble Truths too, he could have contemplated 
to know what should be known and attained the higher knowledge 
of the Path. Especially, when he heard that the truth of suffering 
should be fully comprehended and the Path should be developed, 
1tis very probable that he would contemplate on the truth of suffering, 
otherwise known as the aøøregates of attachment, and by developing 
the path of insight, attained the higher knowledge of the Path and 
Fruition of Stream-winning. 

As for contemplating sufering, by noting the sound of the teaching 
at every instant of hearing it, he would come to know the reality as 
1t is and the three characteristics and in this way developed the Noble 
Eightfold Path. When deep appreciation for the meaning of the 
điscourse arose, it could be contemplated upon. Devotional appreci- 
ation of the Dhamma and for the voice that delivered it could be 
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noted too as it occurred. Rejoicing that came after appreciation, the 
thrill of joy that accompanied ¡t could all be contemplated. It is 
probable that joy (#i) was taken as an object for contemplation. It 
was mentioned ïn the Pä]|i texts that at the moment when the mind 
was feeling fit and prepared, soft and tender, free from hindrances, 
elated and exultant, full of faith and devotion, hearing the discourse 
on the four truths, many attained to higher knowledge. The Noble 
Eightfold Path could also be developed by noting what is occurring 
in the body, the sensations of pain or pleasure in the body, and by 
contemplating the act of paying respectful homage to the Buddha. 

Seeing, hearing, efc., mentioned above with respect to the mental 
and physical phenomena presently arising are not mere concepts 
(paffñafri), they are ultimate realities (0aramattha dhamxmnđ;) that actually 
occur. The aggregates of attachment are such realities. The truth of 
suffering, which should be fully comprehended is also an ultimate 
reality. When every phenomenon is noted, in accordance with the 
teaching that the truth of suffering should be fully comprehended, 
the truth of suffering is fully comprehended through understanding 
the three characteristics. On each occasion of understanding in this 
way, craving that may arise because of the notions of permanence, 
pleasure, and self gets eliminated, having no opportunity to arise. 
This is momentary abandonment of the origin of suffering. 

Delusion or ignorance with respect to the object being contem- 
plated together with defilements, kamma, and results that may arise 
in connection with ït, vanish and come to cessation too with each 
noting. This is momentary cessation achieved with each noting by 
virtue of having accomplished it. lt goes without saying that the path 
Of insight is being developed at each moment of observation. In this 
way by noting what was seen, heard, efc., the Venerable Kondañña 
developed insight, which knows the Four Truths as they should be 
knowr, and attained the Path and Fruition of Stream-winning while 
listening to the discourse. In other words, he became a Stream-winner 
right at the end of the discourse. 


How Path Knowledge Is Stainless 


The eye of Dhamma attained by the Venerable Kondañña was 
praised ¡in the sutta as being dustfree and stainless. It would be 
profitable to consider how this knowledge was dust-free and stainless. 
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The SãratthadTIpanT Subcommentary states: “It is dustfree, being free 
from the dust and dirt of lust (rZea), which would lead to the lower 
realms; it is stainless, being free from the defilements of wrong-view 
(difthi), and sceptical doubt (øicikicchZ).“ Thịs is a figurative descrip- 
tion of the defilements that are eliminated by the Path of Stream- 
winning. However, the Patisambhidamagsa Commentary considers 
both as dust and defilements, efc. Lust tends to conceal and hence 
is likened to dust. Again, lust ¡is likened to defilements because it 
spoils or brings destruction. 

Another consideration arises here. Does being free from dust and 
defilements mean: a) the arising of the eye of Dhamma, otherwise 
known as Path knowledge, unaccompanied by dust and defilements, 
or b) not hindering Path knowledge so that nibbãna could not be 
seen? The Path, however, has no association with defilements. Ït is 
obvious, therefore, that it has no reference here to freedom from dust 
and defilements. Thus dust-free and stainless should be understood 
in the sense of not hindering Path knowledge so that nibbãna could 
not be seen. 

This is how hindrances are overcome: whilst wrong-view and 
sceptical doubt, which should be eliminated by Stream-winning, and 
lust that leads to the lower realms, remain in force, in spite of insight 
meditation, if nibbäna is not seen yet by means of the knowledge of 
Stream-winning. It is just like the inability to see because of a cataract. 
However, when insight knowledge becomes fully accomplished and 
strengthened, the wrong-view, sceptical doubt, and lust that would 
lead to the lower realms would get weakened, so they can no longer 
hinder the sight of nibbäna, just as the cataract that gets thinner can 
no longer completely obscure oneSs sight. Then the knowledge of 
Stream-winning can see through and realise the nibbãna. Such 
capacity to perceive through and realise nibbana ¡is described as 
dustfree (øra/am), and stainless (øitamalam). Path knowledge 
eradicates only after insight has done its utmost to eliminate. 

The above interpretation conforms with the figurative description 
of the eye of Dhamma and with the expositions in the Visuddhimagsa 
and its Mahatika, which state that supramundane Path knowledge 
eradicates without remainder only those defilements, which have 
been weakened to the utmost by mundane insight knowledge. 
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Path Knowledge Evolves from Insight 


It should be especially noted here that supramundane Path 
knowledge does not arise out of nowhere. Just as the succeeding 
consciousness arises out of the preceding consciousness, Path 
knowledge can also be said, by way of unity, to have arisen out of 
insight knowledge. Thus defilements such as wrong-view and doubt, 
which have been debilitated by the power of insight can no longer 
keep nibbãna obscured from view. By dust-free and stainless is meant 
this inability of lust, efc., to keep nibbãna concealed any longer. 

The Brahmaäyu Sutta! describes the three lower paths as the eye 
of Dhamma (]2har~nacakkhu). In the Cũlarahulovada Sutta,? all the 
four paths and fruitions are described as the eye of Dhamma. When, 
therefore, these higher attainments are stated to be dustfree and 
stainless, it means that lust and ¡ll-will are so weakened by virtue of 
insight knowledge that they could not keep the nibbãna concealed 
from view. [ have taken the trouble of delving deeply into these points 
to make it easily comprehensible that Path knowledge does not arise 
out of nowhere, but evolves only from insight knowledge by virtue 
of natural sufficing conditions (0akafuparrissa0a). 

The question then arises: “How does this eye of Dhamma, 
otherwise known as the Path knowledge of Stream-winning, arise?” 
This knowledge arises by perceiving that everything that has the 
nature Of arising has the nature of passing away. There are two modes 
Of perceiving this. At the moment of developing the knowledge of 
arising and passing away (udayabbaua-finna), seeing origination and 
instant dissolution, the realisation comes that what arises passes into 
dissolution. This is perception by means of insight. When the 
knowledge of equanimity about formations (sañkhárupekkhä-fiãna) 
1s fully established, while noting the continuous process of dissolu- 
tion of mind and matter, a stage is reached when (volitional activities 
of) mind, matter, and mental formations dissolve into a state of 
complete cessation. This is perceiving the peaceful bliss of nibbãna 
by actually realising it, when all the phenomena of constant arising 
come to complete cessation. This is perception by Path knowledge. 

The eye of Dhamma, otherwise called the Path knowledge of 
Stream-winning, is developed by the second kind of perceiving. For 
this reason, the attainment of Stream-winning is clearly indicated 


† Mii.145. ? M.iii.280. 
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when all volitional activities dissolve into complete cessation. Once 
realised by the Path of Stream-winning, the knowledge that perceives 

“Everything that arises gets dissolved,” remains firm and unshakeable. 
Hence, the Cũlarahulovada Sutta describes the realisation of alÏ four 
path knowledges in the same words. “The dust-free, stainless eye Of 
Dhamma arose: everything that has the nature of arising has the 
nature of passing away.“ All mind and matter cease when nibbãna 
becomes the object of Path knowledge. 

Quoting the Cũlaniddesa Commentary, which states: “By means 
of the Path of Stream-winning four types of consciousness connected 
with wrong-view (đifthieatasanpayuffam), and one consciousness 
accompanied by doubt (0icikicchasahaseafam), these five types of 
unwholesome consciousness come to cessation,“ a certain person 1s 
teaching and writing, attempting to refute the statement, “At the 
moment of the Path and Fruition of Stream-winning, all mental and 
physical formations are perceived to have ceased.“ He seems to 
maintain that the Path and FEruition of Stream-winning have as their 
object only the cessation of the five types of unwholesome conscious- 
ness brought about by the Path.“ This is a serious wrong-view for the 
simple reason that nibbana is not the partial cessation of unwholesome 
consciousness; nor the partial cessation of mind and matter. In fact, 
nibbãna means the complete cessation of three cycles (0affa), namely, 
the cycle of defilements (kilesz öaffa), the cycle of kamma (kanữna 
øaffa), and the cycle of results (0ipaka öaffa), the complete cessation 
of all compounded things. Thus to the question “What does the Noble 
Path have as its object?“ the reply would be that it has nibbãna as its 
object and nibbäna is, as just explained, the complete cessation of all 
conditioned phenomena. Thus the assertion, “At the moment of 
attaining the Path and Fruition of Stream-winning, one perceives 
only the cessation of the sense-objects known as well as the knowing 
mind,“ is a factual statement of what is actually observed. 

A careful study of the Questions of Ajita! on which the exposition 
was given in the said Commentary to the Cũlaniddesa, will reveal 
the statement therein: “At this peace of nibbãna all mind and matter 
cease.“ Furthermore, if questioned, “Is nibbãna which is the object 
of the Path of Stream-winning the same nibbãna that is the object of 
the higher Paths?“ the answer would be “Yes, it is the same, there is 


1 Sn.vv.1038-1045, Pärãyanavaggo, Ajitamänavapucchãä. 
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no diference.“ Were the Path of Stream-winning to have the five 
types of unwholesome consciousness as its object and the other Paths 
were to have as their objects the cessation of respective unwholesome 
types of consciousness that they eradicate, the objects of the four 
Paths would be four different types of nibbäna. There is, however, 
no such difference and it is therefore obvious that all the four Paths 
have as their objects the one and only nibbãna. 

For the reasons stated, “The Path of Stream-winning must have 
as its object only the cessation of the five types of unwholesome 
consciousness,“ is a totally wrong-view. 

I have digressed from the main discourse to make some critical 
remarks about certain wrong assertions. Ï must now return to the 
Original topic by recounting the meaning of the Pãä]|i text: 


“While this discourse was being expounded (or had been 
expounded), the dust-free stainless eye of Dhamma, otherwise 
known as the Path of Stream-winning) arose to the Venerable 
Kondañña, that everything that has the nature of arising has 
the nature of ceasing.” 


Was the Path Not Attained by Appreciating the Discourse? 


Here is a point for discussion. Is it not a fact that in the passage 
just quoted, there is no mention of the Venerable Kondañña engaging 
in the practice of insight meditation? It mentions only that the eye 
of Dhamma was developed while the Blessed One was expounding 
the discourse or had just finished expounding ¡t. Could it not be that 
the knowledge of the Path of Stream-winning was developed through 
appreciation of and delight in the discourse? In that case, all the 
elaborations about how Kondañña engaged in the practice of insight 
meditation is really redundant. This is the point for discussion. 

The elaborations are not redundart at all. In the Dhammacakka 
Sutta itself, it is definitely stated that the Eightfold Path should be 
developed. In addition, the Commentarial exposition of rightview 
states that the truth of suffering and the truth of the origin of suffering 
should be understood by contemplating them. There are also 
statements that Path knowledge is developed only when the 
preliminary path (øubbabhaea maeea), otherwise called the path of 
insight (0ipassana naeea), are fully accomplished. It is also definitely 
stated that without contemplating any of the four subjects of 
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meditation, namely, the body, feelings, mind, and mental-objects, no 
insight or path knowledge could be attained. (Refer to Part Three of 
this discourse). The Pa]i texts also clearly state that the path factor 
of Right Mindfulness could arise only by developing the fourfold 
mindfulness. For these reasons, there can be no arising of the Noble 
Path without developing the path of insight. These elaborations are 
given to facilitate understanding how insight could be developed 
while listening to a discourse. lt must be taken therefore that by 
adopting one of the methods of meditating as explained above, the 
Venerable Kondañña instantly attained the Path and its Fruition. 

After describing how the Venerable Kondañña attained Stream- 
winning, the Elders of the First Council went on to describe the way 
in which the Dhammacakka Sutta was acclaimed. 


Acclamation by the Deities and Brahmaäs 


“?auatite ca pana Bhasauatäd dhamtmmacakke Dhumma deuä 
saddatartussauesutu — “EIatmn Bhaeauata barãnasiam isipatane 
mieadaue anuftaramu dhamtmacakkatn pauafHitatn appaliuaffiyatm 
samnaena 0a DrahmafIena 0à deuena 0ã tarena 0a Drahmtuna 0a 
kenaci 0ä lokastmi “rIEi. 


“When the Blessed One had set in motion the Wheel of 
Dhamma,! in other words, when the Blessed One had given 
the discourse on the Dhammacakka Sutta, the Earthbound 
đeities proclaimed in one voice: “The incomparable Wheel of 
Dhamma has been set in motion by the Blessed One at Isipatana, 
the deer sanctuary in the township of Benares, which no recluse, 
priest, deity, mara, Brahma, nor any other being in the world 
can reverse or prevent.” 


Having heard this proclamation by the earthbound deities, the 
Catumahaäräajikãä deities and the deities in the upper realms of 
Tavatimsa, Yama, Tusita, NiImmanarati, ParaninmmitavasavatH and 
the Brahmaäs, all proclaimed in one voice: 


“The incomparable Wheel of Dhamma has been set in motion 
by the Blessed One at Isipatana, the deer sanctuary ¡n the 
township of Benares, which no recluse, priest, deity, mãra, 


Brahma, nor any other being in the world can reverse or DrevenIt.“ 
1 According to the Commentary, this means penetrative insight (0atiuedha fñiãna) and 
knowledge of what and how to impart the Dhamma (Äesanã fiãna). 
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“lHha tena khanena, tena truhuffena 0aua brahmaloka saddo 
abbhueeacchi. 


“Thus in an instant, in a moment, the sound of proclamation 
wert forth up to the world of the Brahmäs.” 


The Earthquake and Appearance of Radiance 


“Awafca dasasahassilokadhatu sanikammpi sattp0akamjpi sampauedhi, 
appamano ca uläro obhaso loke paturahosi aHikkamma deuanan 
deuanubhaun1fi. 


“The entire cosmos of the thousand worlds shook in upward 
motion, quaked in upward and downward motion, and 
trembled ïn four directions. An immeasurable sublime radiance, 
caused by the mighty teaching, surpassing even the majestic, 
divine radiance of the deities appeared on earth. 


Utterance of Joy by the Blessed One 


“Atha kho Bhagauä tmatn—r udãanatn udãnesi — Afffiasi 0ata, pho, 
kondafffo, añfñasi 0ata, bho, kondaffoi!l lí hidam= a0asmato 


~~_/ 


kondafffassa Afifiasikondafffio/ tueua nãmat ahosiHi.” 


“Then, just after delivering the discourse, just after the appear- 
ance of the eye of Dhamma to the Venerable Kondañña, the 
Blessed One made this joyous utterance — “Friends, indeed 
Kondañña has understoodf Indeed Kondañña has understoodf” 
Thus it was because of this joyous utterance that the Venerable 
Kondañña won the name of Kondañña the Wise, the one who 
has understood.” 


THere ends the Discourse on the Ihamtmacakka Sutta. 

The concluding passage recited above marks the termination of 
the Dhammacakka Sutta as recorded in the Mahävagga of the 
Samyuttanikäya. ©n reflection at the conclusion of the điscourse, the 
Blessed One perceived that the Venerable Kondañña had attained 
the higher knowledge of Stream-winning. So joyously he made the 
utterance, “Indeed, Kondañña has understood, Kondañña has 
understood.” lt was in reference to this utterance that the Venerable 
Kondañña became commonly known as Aññãs¡i Kondañña. 

According to the Samyutta Pali text, the Dhammacakka Sutta ends 
here. However, the Vinaya Pä]i text continues from there giving an 
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account of how the Bhikkhu Sangha came into existence. [ will relate 
this account now. 


Venerable Kondañña5 Request for Ordination 


“Atha kho aasma Afiiasikondaffño ditthadhammo pafadhammo 
0iditadhartmo parioealhadhammo tínnauicikiccho 0ieatakathamn- 
katho 0esaraƒjappafto aparappaccawo safthusasane Bhagauantatn 
etadauoca — “labheahamm, bhante, Bhaeauato santike pabbaJJam, 
labheWatn upasampada “HH. 


“After the Blessed One has made this joyous utterance, the 
Venerable Kondañña made the following request in these 
words: “Venerable sir, may I go forth (0abba/ƒarn)im the presence 
of the Blessed One, may I receive ordination (upasarnpadan). 


Difficult to Give up Traditional Beliefs 


The Venerable Kondañña must have previously embraced some 
kind of traditional religious belief. To give up this old belief and 
đesire admission into the Blessed Ones Order could not have come 
about with mere ordinary faith. In modern times, it is not an easy 
matter for people of other faiths to join the Sangha after accepting 
Buddhism. For some people, not to say of putting on the yellow robes, 
to take refuge in the Triple Gem and keep the precepts for the purpose 
Of practising meditation is a difficult task. 

Apart from the Venerable Kondañña, the remaining four of the 
øroup appeared to be indecisive to get admitted into the Buddhas 
Order. Why then did Kondañña seek permission to Join the BuddhaS 
Order? The answer is that Kondañña had become possessed of virtue 
and qualities, which are described by such epithets as having seen 
the Dhamma (đifthadharmo), cfc. 

Fully vested with such virtues Kondañña made the request, having 
seen the Dhamma. He had seen the truth of cessation, that is he had 
realised nibbana. Then having seen the peace of nibbãna, he saw the 
constant arising and vanishing of conditioned mind and matter as 
dreadful suffering. He perceived too that the craving that took delight 
in them was the true cause of suffering. He realised at the same time 
that the truth of the path consisting of Right View, efc., was the true 
path that would lead to the peace of nibbana. Thus realising the four 
truths for himself, ñrm confidence arose that the Buddha had also 
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realised the four truths. Such confidence is known as knowledge born 
of complete faith (aueccappasada fiãna). Ít 1s like the confidence a patient 
places in a physician whose treatment has effectively cured him of 
his disease. Thus, having seen the four truths exactly as expounded 
by the Buddha, Kondañña made the request for ordination. 

Ditthadhammo:- having seen; to make sure it means seeing with 
the eye of knowledge and not by physical eye, it is qualified by 
pattadhammo:-- having arrived, attained, reached; to connote 
arriving through knowledge and not by any other means it is 
qualified again by viditadhammo: having clearly known. To assure 
that such knowledge is not just partial but complete, the qualifying 
word pariyogalhadhammo: is used, which means to dive into, to 
penetrate, conveying that he had penetrated fully into all aspects of 
the Dhamma. All these words show the richness of the Pä]i vocabu- 
lary of those days. 

Ït is very important to see, to know by ones own knowledge the 
Four Noble Truths. Without knowing the real truth yet, mere 
profession of the Buddhist faith will not have removed all doubts 
about the Buddha, the Dhamma, and the 5angha. Misgivings on 
them may appear under certain circumstances. Doubts may arise 
also with regard to the practice of the morality, concentration, and 
wisdom that one is pursuing. By knowing what should be known 
by oneself, one may become free from scepticism to a certain extent. 

The meditator who practises by noting every instance of seeing, 
hearing, touching, knowing, efc., knows, when the power of 
concentration gets strengthened, that the object observed (ra) 1s 
separate from the knowing mind (øma). Then he or she knows 
through personal experience that seeing takes place because there 
are the object and the eye; there is the act of going because of the 
desire to go. Because one fails to note the object, one wrongly takes 
1t to be pleasant, thinking it pleasant, one takes delight in it. Because 
of delight, one craves for it. To satisfy the demands of craving, one 
has to exert oneself to suitable actions. All these become personal 
knowledge through experience. One also knows that one faces 
điffculties and bad situations because of unwholesome kamma; one 
enjoys good things because of wholesome kamma. When oneSs 
knowledge grows to this extent, one can become free from doubts as 
to whether there is a soul, a living entity, or a Creator. 
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When one continues with the practice, one perceives mental and 
physical phenomena arising and vanishing even while observing 
them. One becomes convinced, while continuing with the noting, of 
their impermanence, dreadful sufering, and that they are not-self, 
not subject to ones control. This singular perception strengthens 
oneS confidence that the Buddha who had given this discourse must 
have realised the truth himself; he must be a true Buddha, his 
teachings are true and the Sangha who are practising his teachings 
are the true Sangha engaged in the right practice. 

Then comes the stage when all conditioned mental and physical 
phenomena dissolve into complete cessation. This is realising 
personally the peace of nibbana, in other words, the truth of cessation. 
Simultaneously, the three remaining truths are realised by virtue of 
having accomplished the tasks of fully and rightly comprehending 
suffering, abandoning its origin, and developing the path in oneself. 
Knowing the four truths as they should be known, confidence and 
faith in the Buddha, Dhamma, and Sangha becomes firmly rooted 
and unshakable. Confidence in the practice of morality, concentration, 
and wisdom also gets firmly established. With firmly rooted 
confidence and faith, sceptical doubts are overcome. The Venerable 
Kondañña has seen the four truths for himself and thus had left all 
uncertainty behind --- tinnavicikiccho. For this reason too he asked 
the Buddha for ordination. When he was free from doubt and 
scepticism, he became free from wavering, irresolution, indecision 

— vigatakatamkato, which is synonymous with tinnavicikiccho. 
He had made the request for this reason too. 

Furthermore he made the request to the Buddha because he had 
acquired courage of conviction in the teaching, vesärajjapatto, the 
courage born of knowledge of the truth, and also because he had 
become independent of others, aparappaccayo, in the matter of the 
doctrine having acquired personal knowledge of it. 

Most followers of various religious faiths in the world are 
dependent on others in the matter of their beliefs, being ipgnorant 
about them themselves. Some worship deities of trees, forests, and 
mountains because the practice has been handed down from 
øeneration to generation by their ancestors. No one has seen nor met 
those beings. Some worship the king of deities, Brahmäs or Gods of 
the heaven. No one has the personal knowledge of these objects of 
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worship. People take on trust what was told them by their parents, 
teachers, efc. Among the people of the Buddhist faith too, prior to 
attaining what should be known, they are dependent on elders, 
parents, and teachers in the matter of their beliefs. When some 
knowledge has been gained by ones own efforts in practising 
concentration or insight meditation, sel£confidence may be gained 
to a certain extent. When the absorptions, the path and it truition are 
attained, one has personal knowledge of these attainments, and so 
the belief in them is no longer dependent on others. 


Citta the Millionaire and NÑigantha Nãtaputta 


At the time of the Buddha, there lived a certain millionaire by the 
name of Citta, who had attained the stage of Non-returning. One 
day he happened to arrive at the hermitage of Nãtaputta, the leader 
of the Nigantha sect. The sect leader Nãtaputta was worshipped as 
a supreme God by the followers of Jainism, and was also known as 
Mahaävrra. He was quite well-known since before the enlightenment 
of the Buddha. Nãtaputta addressed Citta, “Your teacher Gotama 1s 
said to teach that there is absorption and concentration free from 
initial and sustained application. Do you believe it?” 

Citta replied, “I acknowledge there is absorption and concentra- 
tion free from initial and sustained application not because of my 
faith in the Buddha.“ The great teacher Nãtaputta made a wrong 
interpretation of this reply. He thought that Citta had replied that he 
had no faith ín the Buddha. So he told his followers. “Look, my 
đisciples, Citta is very straightforward and honest. What he did not 
believe in, he said he did not believe. Well, this matter is really 
unbelievable. Its impossible, just like trying to catch the air with a 
net; or to arrest the swift flowing waters of the Ganges with the first 
or the palm of the hand. Its impossible to get free from initial and 
sustained application.” 

Upon which the millionaire Citta asked Nãtaputta, “Which is 
nobler, knowing or believing?“ He replied, “Knowing is Of course 
nobler than believing.“ The rich man Citta then retorted, “I can attain 
any time I wish the first absorption with inital and sustained 
application ; the second absorption free from initial and sustained 
application; and the third absorption free from joy (Øif/) and the fourth 
absorption free from bliss (sukha), accompanied only by equanimity 
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and one-pointedness. In this matter of saying, “There is absorption 
and concerntration free from initial and sustained application,“ when 
I personally experience them, is there any need for me to reÌy on 
other noble persons, or recluses, for my belief?” 

In this story, Citta had no need to rely on others for believing this 
fact. Likewise, Kondañña who had personal experience of the four 
truths was not dependent on others regarding the BuddhaS teaching 
on the Eightfold Path of morality,concentration, and wisdom. Having 
known them personally, without depending on others, he asked the 
Buddha for admission to his Order. This passage is so inspiring and 
stimulates so much devotion that I will repeat it in full. 


“After the Blessed One has made this joyous utterance, the 
Venerable Kondañña made the following request in these 
words: “Venerable sir, may I go forth (0abba/ƒarn)im the presence 
of the Blessed One, may I receive ordination (upasarnpadan). ” 


This record by the Elders of the First Council describing the 
Venerable KondaññaS request giving details of his qualifications and 
attainments to establish his eligibility for admission to the Sangha, 
develops in the reader intense devotion. The more one knows of the 
Dhamma the more intensely one feels this devotion. 


Ordination by the “Come Bhikkhu” Formula 


When the Venerable Kondañña made his request in the above way, 
the Blessed One permitted him to Jjoin the Sañgha with these words:— 


“khi bhikkhu ti Bhaeaua auoca — “Suakkhato dhammo, cara 
brahmmacariwm samma dukkhassa antakiriWaua tỉ. Sãua tassa 
aUasmato upasatmipada ahosi. “ 


“Come, monk. “Well taught is the Dhamma. Come and practise 
the holy life of for the sake of the complete destruction of 
suffering.” 


The Venerable Kondañña at that time was already a recluse 
(samaia), but not of the Buddha$s Sangha. He therefore asked for 
admission to the Sangha from the Blessed One who permitted him 
to do so, by saying, “Come, monk.” This is acknowledgement by the 
Blessed One of his entry to the Sangha. Thus the Venerable Aññãsi 
Kondañña became a disciple as a member of the Sangha. 
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Other Beings Who Attained Higher Knowledge 


At the time of delivery of the Dhammacakka Sutta, there were 
only five members of the human world, the group of five monks, 
who heard the first discourse. Of them, only one person, the 
Venerable Kondañña attained higher knowledge. Howevey, it is stated 
in the Milindapañha that 180 million Brãhmäs and innumerable 
đeities of the sensual realm also attained higher knowledge. 

At that time only the Venerable Kondañña sought entry to the 
Sangha and become a disciple of the Buddha. The remaining four — 
the Venerable Vappa, Bhaddiya, Mahanama, and Assaji — had not 
yet done so. Their hesitation may be accounted for by the fact that 
they were not yet fully accomplished in personally knowing the 
Dhamma like the Venerable Kondañña. They were still deficient in 
the courage of conviction with respect to the Buddha5 teaching. 
However, by virtue of hearing the discourse, they had developed 
faith in the teaching. Therefore from the time of hearing the discourse 
these four were engaged in the practce of meditation under the 
guidance of the Blessed One. The Vinaya Mahävagøga has given the 
following account of how they practised meditation and how they 
came to realise the Dhamma. 


Higher Knowledge Attained Only by Practice 


“AfRter the Venerable Kondañña had been admitted to the Order, 
the Blessed One gave guidance and instructions on the practice of 
the Dhamma to the remaining four members of the group. Being 
thus guided and instructed by the Blessed One, the dust-free, stainless 
eye of Dhamma rose to the Venerable Vappa and Bhaddiya that 
everything that has the nature of arising has the nature of passing 
away. When the eye of Dhamma opened, and they became Stream- 
winners, the Venerable Vappa and Bhaddiya requested the Blessed 
One for ordination and he accepted them by saying, “Come, monks. 


” 


Systematic Guidance and Practice 


The Vinaya Mahavagsa text continues:— 

A ter the Venerable Vappa and Bhaddiya had been thus admitted 
to the Sangha by the “Come, monk (ehi bhikkhu) “ ordination, the 
Blessed One gave instructions on the Dhamma and guidance to the 
remaining Venerable Mahänäma and Assaji, without going on 
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almsround himself. Three bhikkhus went out for almsfood and all 
the six, including the Blessed One, sustained themselves on whatever 
food was brought back by the three. Being thus guided and instructed 
by the Blessed One on the practice of the Dhamma, the dust-free, 
stainless eye of Dhamma arose to the Venerable Mahãnãma and Assaji 
that everything that has the nature of arising has the nature of passing 
away. The Venerable Mahanãma and Assaji, having seen the Dhamma, 
having attained it, having clearly understood and penetrated the 
Dhamma, leaving uncertainty behind, having overcome all doubts, 
being free rom wavering irresolution, having acquired the courage 
Of conviction with respect to the teaching of the Buddha, having 
personal knowledge of the Dhamma, not depending on others with 
regard to the teaching, asked the Blessed One: “After the Blessed One 
has made this joyous utterance, the Venerable Kondañña made the 
following request in these words: “Venerable sir, may we go forth 
(pabbaƒjam) in the presence of the Blessed One, may we receive 
ordination (⁄asampadan).“ The Blessed One replied, “Come 
bhikkhus. Well taught is the Dhamma. Come and practise the holy 
life for the sake of the complete ending of sufering.“ This invitation 
by the Blessed One constitutes the act of ordination and accordingly 
the Venerable Mahãnãma and Assaji became bhikkhus in the Sangha 
of the Blessed One.” 

In this Päli Text of the Vinaya Mahävagøa, it is mentioned that 
the four bhikkhus attained higher knowledge in two øroups of two 
each, whereas its Commentary states that they attained higher 
knowledge one by one as follows:— 

“It should be understood that the eye of Dhamma arose to the 
Venerable Vappa on the first waning day of July, to the Venerable 
Bhaddiya on the second waning day, to the Venerable Mahãnãma on 
the third waning day, and to the Venerable Assaji on the fourth 
waning day respectively. Furthermore, it should be specially noted 
that all this while the Blessed One remained in the monastery without 
goïng out for alms, ready to render assistance to the four bhikkhus 
in removing the obstacles and difficulties that may arise to them in 
the course of practising meditation. Every time obstacles arose in the 
bhikkhus, the Blessed One went to their aid travelling through space, 
and removed them. ©n the fifth waning day of July the Blessed One 
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gathered all five bhikkhus together and instructed them by giving 
the discourse on the Anattalakkhana Sutta.” 

In this account in the Commentary the statement about the 
Buddhas travelling through space to remove the obstacles reveals 
the urgent nature of assistance needed by the meditating bhikkhus. 
At present too, it would be beneficial if the meditation teachers could 
constantly attend on the meditators and give guidance. 

The Pãsarasi Sutta! gives the following account on the subject: 

“Bhikkhus, when I gave instructions to the two bhikkhus, the three 
bhikkhus went for alms. The group of six of us lived on the food 
brought back by the other three bhikkhus. When I gave instructions 
to the three bhikkhus, the other two bhikkhus went for alms. The of 
six of us lived on the food brought back by the two bhikkhus. Then, 
being thus instructed and guided by me, the group of five bhikkhus, 
having in themselves the nature of arising in new existence, and 
seeing danger and wretchedness in fresh rebirths, searched and 
endeavoured for the noblest, supreme nibbäna, free from fresh rebirth, 
and accordingly attained the supreme nibbãna, free from wavering, 
1rresolution, having acquired the courage of conviction with respect 
to the teaching, having personal knowledge of the Dhamma, not 
dependent on others with regard to the teaching.“ In this way, the 
Blessed One stated that the five bhikkhus had attained Arahantship. 

The Commentary on this sutta has this to say: “The Blessed One 
remained ¡n the monastery, ready to go and assist the Venerable 
Vappa and Bhaddiya removing any obstructions that arose during 
their meditation practice. Whenever impurities and difficulties arose 
in them the bhikkhus came to the Blessed One and asked him for 
guidance. The Blessed One himself also went to where the bhikkhus 
were and removed their obstructions. Then without goïng out for 
alms, but living on the food brought by the other three, these two 
bhikkhus went on meditating. Of these two bhikkhus, the Venerable 
Vappa became a Stream-winner on the first waning day of July, and 
the Venerable Bhaddiya on the second. Venerable Mahãnãma became 
a Stream-winner on the third waning day, and Venerable Assaji 
attained the Path on the fourth. On the fifth waning day of July, the 
five bhikkhus assembled, and the Blessed One taught them the 
Anattalakkhana Sutta, at the end of which all attained Arahantship. 


1 M.1.173, also known as the Ariyapariyesanä Sutta, the Noble Search (ed.) 
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Listening is not Sufficient, Practice is Needed 


According to the Vinaya and Sutta texts, attainment of the Path 
was đescribed as being achieved by two groups of two bhikkhus, 
whereas the Commentary gives a detailed description of how 
individual bhikkhus achieved Stream-winning on consecutive days. 
That ¡s the only difference between the Pãä]i text and the Commentarial 
versions. It was not just by listening to discourses, but by actually 
practising meditation that they attained Stream-winning. They did 
not even øo out for alms, but worked incessantly day and night. The 
Buddha himself stayed in the monastery, ready to give guidance and 
assistance whenever it was needed. Ôn these points there is agree- 
ment ¡n all versions. 

Itis very clear, therefore, that the Venerable Vappa began striving 
on the evening of the full-moon day of July and attained Stream- 
winning on the first waning day. Venerable Bhaddiya had to strive 
for about two days and attained Stream-winning on the second 
waning day. Venerable Mahãnäma strived for about three days and 
achieved Stream-winning on the third waning day. Venerable Assaji 
strived for about four days and achieved Stream-winning on the 
fourth waning day ofJuly. All of them had to make strenuous efforts 
to attain Stream-winmning, and did not do it by just listening to 
điscourses, but did so by striving hard under the guidance of the 
Blessed One himself. This fact is very clear. 

The groups of five bhikkhus were not ordinary persons. Ït is said 
that they were the royal astrologers who had foretold the future of 
the Bodhisatta at the time of his birth. Some Commentaries, however, 
say that they were the sons of these court astrologers. They were 
singular individuals who had given up household life and become 
recluses while the Bodhisatta was still in his teens. They were also 
endowed with remarkable ¡ntelligence, able to grasp easily the 
teaching of the Buddha. If Stream-winning were attainable merely 
by listening to the Dhamma, the were persons who could have 
realised it merely by listening to a discourse, without having to strive 
strenuously for one, two, three, or four days. The Blessed One would 
not have urged them to strive earnestly, he would have merely taught 
them once to attain Stream-winning, or repeated the teaching twice, 
or thrice. Instead, he required them not just to listen to discourses, 
but to practise meditation strenuously. Ôn reflection, the reason for 
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đoïng so is obvious. He knew them to be the type ofindividuals who 
needed to practice under guidance (1e/1a). 

Assertions are made nowadays that there ¡is no need to practise 
concentration of insight meditation is necessary to reach the mere 
stage of Stream-winner; appreciating and understanding what is 
taught by the teacher is enough to gain this stage.“ These assertions 
only serve to điscourage and dissuade the practice of concentration 
and insight meditation. It must be noted that these views are 
groundless and are causing great disservice and harm to the spread 
of the practical aspect of Buddhism. It must be firmly noted too that 
believers and followers of such views will find the path to nibbãna 
closed to them. 


How the Other Four Monks Practised 


The Venerable Vappa and the other bhikkhus of the group of five 
strove hard for attainments by developing within themselves the 
Noble Eightfold Path as taught in the Dhammacakka Sutta. The Path 
was developed, as described in detail earlier, by noting the phenom- 
ena of seeing, hearing, efc., that are constantly occurring in oneself, 
to completely and rightly comprehend the truth of sufering. 

A meditator who begins noting incessantly the arising of mind and 
matter as it occurs, may be troubled with wandering thoughts and 
fantasies. Especially for the learned scepticism and doubts are liable 
to arise. For some, unbearable pains will develop intensely ¡n their 
bodies. Objects of strange vision and signs may distract them, giving 
them high opinions of themselves (with wrong conclusions as to their 
achievement). Some may hear whispering noises in their ears or get 
demoralised through sloth and torpor. Progress may also be retarded 
through imbalance between faith and wisdom, or between concentra- 
tion and effort. In the absence of concentrated effort, one-pointedness 
of mind may not evolve. At the stage of arising and passing away 
when strange phenomena such as light, joy, bliss, and intense 
mindfulness appear, it is often noted that a meditator may over- 
estimate his or her achievements. When such distractions, defilements, 
and difficulties arise in the course of meditation, it is necessary for 
the meditation teacher to give guidance and help to remove them. In 
the absence of a teacher to guide and instruct, the meditators efforts 
at meditation may prove futile. That was why the Blessed One waited 
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in readiness without goïng out on almsround to give guidance while 
the five monks were engaged in strenuous meditation. 

With such guidance and assistance, the Venerable Vappa gained 
Stream-winning after about a day effort. When he gained realisation 
of the four truths, he became established in virtues and qualifications 
of having seen the Dhamma, cfc. Knowing the truth personally, all 
doubts about the teaching vanished. There came the courage of 
conviction, ready to face any questioning concerning the teaching. 
Having established his eligibility thus, he requested the Blessed One 
to grant him admission to the Sangha, and the Buddha acceded to 
his request by the welcoming words of, “Come, monk.” 

The Venerable Bhaddiya, Mahänama, and Assaji also attained 
Stream-winning, and having left uncertainty behind, gaining the 
COurage of conviction in the Dhamma, requested ordination on the 
second, third, and fourth waning days of July respectively, and the 
Buddha ordained them by saying, “Come, monk.” 

Ơn the fifth waning day of July, the Blessed One assembled the 
five bhikkhus together and taught them the Anattalakkhana Sutta. 
At that time, while listening to the điscourse, all fve bhikkhus 
contemplated on the aggregates of attachment and developed the 
path of insight by virtue of which they all attained Arahantship. 


Six Arahants Including the Blessed One 


The compilers of the First Great Council recorded in the Vinaya 
Mahävagsa: “At the time (after the Anattalakkhana Sutta had been 
delivered) there were six Arahants (ncluding the Buddha) in the 
world (Tena kho pana sanaena cha loke arahanto honti).“ This was a 
really wonderful, and unprecedented event. 

Let us now bring to a close this series of discourses on the Dhamma- 
cakka Sutta by keeping our minds on these Venerable Accomplished 
nes, the six Arahants, and giving them our reverential homage. 


“We, the disciple of the Blessed One, bow with clasped hands 
to pay our homage and adoration with a deep sense of 
reverence to the Buddha together with the group of five 
bhikkhus, Arahants who having eradicated the defilements 
had become fully Accomplished Ones, two thousand five 
hundred and fifty one years ago on the fifth waning day of July, 
in the deer sanctuary, near Benares. “ 
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A Concluding Prayer 

May all you good people ¡in this audience, by virtue of having 
øiven respectful attention to this great discourse on the Turning of 
the Wheel of Dhamma (the Dhammacakkappavattana Sutta), which 
has been delivered in detail on eight occasions, from the new-moon 
day of September 1962 to the full-moon day of April 1963, be able to 
avoid the extremely relaxed path ofindulgence in sensual pleasures 
as well as the extremely austere path of selFmortification, and by 
developing the Middle Path , otherwise known as the Noble Eightfold 
Path, become accomplished in penetrating insight (0ariñfiã paHiuedha) 
and higher knowledge (Øariñfñã abhisamaya), fully and rightly 
comprehending the truth of suffering. 

May you abandon the truth of the origin of sufering, realise the 
truth of the cessation of suffering, and develop the truth of the Path 
leading to the cessation of suffering, and very soon attain nibbãna, 
the end of all suffering. 

Sadhu! Sadhu! Sadhu! 
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analytical knowledge of mind and 
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fñãna), 49, 73, 160 
annihilationism (uccheda diHhi), 
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oada), 123 
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apparent suffering (pãkata dukkha), 
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arisen defilements (0ariuu‡thãna 
kilesa), 125, 150 
arisen unwholesome thoughts 
(pariuu†thaãna akusala), 62 
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(appiuehi sampaogo), 113 
attachment (pãäãma), 110 153 
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to sensual pleasures 
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to the soul-belief 
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becoming (kamma bhaua), 183 

being (saffa), 148 
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(diHhadhat~ma nibbãna 0ãda), 33 

Bodhiräajakumära Sutta, 4 

body contemplation 
(kãuãnupassanđ), 48 

Brahmäyu Sutta, 209 

Buddhist Council (Saisãuana), 2 
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Campeyya the Nãga king, 115 

cessation (0rodha), 152, 155 168 
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Come, monk (eh¡ bhikkhu), 219 

concealed suffering (0aticchanna 
dukkha), 89 90 

concentration (sarnadhi), 34, 57 

concentration for insight 
(oipassanä samadhi), 72 

concept (0affiai¡), 108, 207 

conception (0afisandhi), 86 
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(cabbhaseuuaka patisandhi), 88 
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(diHhisatasamnpayuttarr), 210 
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(kãyãnupassanã satipatthãna), 66 
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114, 146, 147, 182 

craving for non-existence (0ibhaua 
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craving for sensual pleasure 
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cycle of defilements (kilesĩ 0a†ta), 
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cycle of kamma (kamưữma 0aŸ†a), 
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decease thought-process 
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sense-object (ãranaIniusaa- 
kilesz), 51 
delusion (mnoha), 32, 152, 197 
demeritorious wrong-view 
(duccarita tmicchãdiHhi), 75 
đerived elements (upãäa rñpa), 46 
despair (upãyäsa), 86, 97, 112 


đevoid of lust (irãea), 157 

direct suffering (1ippariuaua 
dukkha), 89 91 

discarding (0ahruaii), 152 

disease (buadhi), 86, 96 

disenchantmert (analao), 152 

dispel by abandoning 
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doubt (0icikiccha), 52, 144, 208 
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Livelihood as the Eighth 
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element of motion (0ãuo-đhãtw), 77 
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escape from the cycle of existence 
(oiuatta), 157 

eternalism (sassafa đi†thi), 146, 147 
170 
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extinguishing (rujjhati), 152 

eye of Dhamma (Dhamtrnacakkhu), 
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feeling (0edanä), 153 

fine material existence 
(rapabhaua), 184 

fine material realms (rñpa loka), 
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five workers (kãraka taooafiea), 82 

five working factors (Jaficasu 
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formless realms (zrñpa loka), 153 
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four right exertions 
(sammappadhana), 63 
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fruition knowledge (phala-ñãng), 
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(pariñfiZ), 170 
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abandoning (0ahãnabhisamawa), 
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(bhãuanabhisamaua), 53 


G 


Øives rise to fresh rebirth 
(ponobbhauik#), 116, 121, 123 
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Gradual Sayings 
(Añnguttaranikaua), 34 
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happiness (sukha), 70 

having seen the Dhamma 
(dihadhatmmmo), 214 

higher knowledge (0ariñfiã 
abhisatnaua), 158, 225 
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ipnoble quest (a~ariuãpariesanä), 
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immaterial existence (aräpabhaua), 
184 

impulsion consciousness (/20a), 
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indirect suffering (0ariuãaua 
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infinite conqueror (aanttajino), 25 

initial application (øifakka), 70, 107 

insight as to abandoning (0ahãna- 
patiuedha), 168 

insight as to cessation by 
realisation (sacchikiriuä 
patiuedha), 168 

insight as to development 
(bhãuanã patiuedha), 168 

insight through abandoning 
(pahãna pafiuedha), 169 

insight through development 
(bhãuanã patiuedha), 169 

intention (cetanä), 107 

invitation (0auaranäa), 56 
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Jhãna Sutta, 78 
joy (pữi), 70-71, 207 217 
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kamma-forming consciousness 
(abhisankhara uiñfiãna), 122, 149, 
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Khandha Sutta, 177 

knower (ãramxmariika), 167 

knower (0a), See mind (nãma) 

knowledge by development 
(bhãuanä patiuedha), 192, 196 

knowledge by discerning 
conditionality (0accaaparieeaha- 
fñãna), 160 

knowledge of achievement (kafa 
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knowledge of adaptation 
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knowledge of dissolution (bhañea- 
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knowledge of previous existences 
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fñãna), 178, 180 188, 190, 196 

knowledge of the Noble Path 
(ariua maeea fiãna), 47, 53 
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latent defilements (anusaua kilesĩ), 
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(ãrammatianusaa), 150, 186 
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(anusaua akusala), 62 
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sat—nuattati), 52 

league (0øjana), 24 
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(sammuccheda 0oimufti), 202 

liberation by tranquillising 
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loss of rightview (đithibuasana), 95 
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lower realms (2øãua), 88, 153 

lust ãea), 208 

lust for formless realms (aräpa 
rãoa), 170 

lust for the realms of form (r¡pa 
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Mahãgosinga Sutta, 41 

Mahãäsaccaka Sutta, 4, 19 

Mahäsakuludäyi Sutta, 163 

Mahaäsälayatanika Sutta, 165 

man of property (ku‡u+nbika), 126 

matter (räpa), 46 

maturity knowledge (cofrabhii- 
fiãna), 49, 157 

meditation on compassion (karuiã 
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mental exertion (cetasikä 0iriua), 
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mental formations (sañkharä), 52, 
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mental pleasure (cefasikã sukha), 89 

meritorious rightview (sucarita 
sammtmadifthi), 75 

mỉnd (ca), 107 

mind (0ma), 46, 77, 105, 215 

mỉnd and matter („ãmaräpa), 153 
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(ãnãpanasaii), 66, 162 

miscellaneous mental formations 
(pakinniaka sanikhãrä), 79 
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insight (oipassanä khanika 
samadhi), 67 81, 162 

momentary unification of the 
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morality (sa), 34, 57 161 
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natural sufficing conditions 
(pakatupanissaya), 209 

neutral feeling (upekkhä uedanä), 
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Noble Path (aria traeea), 76, 83 

noble search (ariUäapariyesanã), 5 

Non-returner, 52 

Not getting what one wants 
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object (ãramrnannn), 167 
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Once-returner (sakadãeãmmi), 26, 52 
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(0ipassana yänika), 73, 80 
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OVviparous conception (24aJa 
patisandhi), 88 
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saf¡), 81 
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of Right Thought (sarưna 
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path knowledge (masea-fiãna), 49 

path of insight (0ipassanã traeea), 
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Pathamabhava Sutta, 122 

patilence (khanï), 41 

Patisambhidãmagøsa, 38, 174-176, 
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peace (upasarnaua), 49 

penetrating insight (0arififiã 
patiuedha), 225 

penetrative insight (0a‡iuedha), 180 

penetrative insight by abandoning 
(pahãna patiuedha), 189, 196 
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penetrative knowledge (0afiuedha), 
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perception (sañña), 107 
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phenomena (đharmnmma), 112 

physical exertion (kãựw¡ika 0iria), 
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physical pain (Äukkha 0edana), 105 

physical pleasure (kãua sukha), 89 
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Right Effort (Sammma Vãuama), 57 
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Right Thought (Sammna Sarikappa), 
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right-view about ownership of 
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ripghtview of insight (0ipassana 
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Sangarava Sutta, 4 
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sign of destiny (gafi-nmitta), 122, 
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soul (ata), 32 
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Subcommentary (Tikã), 11, 67 84- 
86, 108, 157, 159, 182, 206, 208 
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(sankhara-dukkha), 89 90, 110 
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(nekkhar~tma sanikappa), 82 

tranguility meditation (samatha 
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truth of suffering (đukkha saccä), 
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